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العلامة الصوفي الفرنسي الشيخ عبد الواحد يجيى ( روني كينو) 
(نقل بتصرف قليل من مقال نشرفي الأنترنت باسم هيشم سليمان) 

ولادته؛ 

ولد كينو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 ثوفمبر 1886م من أسرة فرنسية كاثوليكية عحافظة كانت 
تعیش فی بسر ورخاء فقد کان والدہ مهندساً ذا شان. وحياة جينو لا تنسم بحوادث معينة؛ فقد كان هادا 
وديعاًء وكانت تلوح عليه» مُنذ الطفولة ايل الذكاء الحادء وقد بدأ تعليمه في إقليمه الذي نشا فيه وكان 
دائماً متفوقاً على آقرانهء وانتهى به الأمر سنة 1904م إلى نيل شهادة البكالوريا بعد أ نال جوائز عدة 
كانت منح للمنفوقين. وقي هذه السنة 1904 م سار جينو إلى باريس لتحضير الليسائس: ومكث عامين ي 
الدراسات الجامعيةء ولكن باريس ل تدعه يستمر في دراسته المدرسية الحدودة فقد فتحت له أبوباً اخرى 
كلها لذةء وكلها نعيم؛ ولا نقصد لذة حسيةء أو نعيماً مادياً؛ وإذا كانت باريس تنح ذلك للماديين الحسيين 
فأنها تمن لْذة روحيةء ولعيماً وحدانياً ن لم تغرهم الدينا وزينتها. 

وقد كان كينو من هذا النمط الأخيرء كان متطلعاً إلى المعرفةء المعرفة بمعناها الصوفي» كان يتطلع 
إلى السماء يريد أن خترق الحجب. وأن يكشف القناع» وأن يرفع المساتيرء وآن يصل إلى أالحق. 

وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام آبي حامد الغزالي بالضبط ولو عبرنا عن حالة جينو سما وجدنا 
برع من حديث الغزالي عن نفسه إذ بقول: (ولم أزل في عنفوان شبابي - منذ راهقت البلوغ قبل سن 
العشرين إلى الآن وقد أناف السن على الخمسين - أقتحم هذا البحر العميق (جر المعرفة) وأحوض غمرنه 
خوض الجسور» لا خحوض الجبان الحذرء وأتوغل في كل مظلمةء وأتهجم على كل مشكلةء وأقتحم كل 
ورطة وأتفحص عن عقيدة كل فرفةء واستكشف أسرار مذهب كل طائفة ؛ لأميز بين ق ومبطل» 
ومتسنن ومبتدع» لا آغادر باطتاً إلا وآحب أن أطلع على بطانته» ولا ظاهریاً إلا وآريد آن أعلم حاصل 
ظهارتهء ولا فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفتهء ولا متكلما إلا وأاجتهد في الاطلاع على غاية 
كلامه ومجادلته» ولا صوقباً إلا وأحرص على العثور على سر صفوته » ولا متعيداً إلا واترصد ما يرجع إلبه 
حاصل عبادته » ولا زنديقاً معطلا إلا وأتجسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته في تعطيله وزلدقته. وقد كان 
التعطش إلى درك حقائق الأمور دآبي وديدني من أول آمري» وريعان عمري» غريزة وفطرة من الله وضسعتا 
في جبلت لا باختياري وحيلتي» حى انحلت عي رابطة التقليد» وانكسرت العقائد الموروثة على قرب عهد 
سن الصبا). 

كانت تلك بالضبط حالة كيني وقد آخذت باريس تشر إليه بالابتعاد عسن الرسميات 
والشكليات» وتقدم له الكثير من النواحي الثقافية الروحانية. 


كانت باريس مفعمة بالمدارس غثلفة الألوانء كانت فيها الماسرتية » وكانت فيها المدارس القي 
تسب إل المهند » آو إلى الست ٤‏ أو إلى الصين ‏ وكان فيها الروحانيون على اختلاف ألوانهم ومشاريهم 
ونزعاتهم» بل کان فيها الذين يعارن الجر والتلجيم» والتصرف في العتاصر» واستحضارالأرواح في 

وترك فتاناً التعليم الجامعي غيرآسف عليه » واخذ ينهل من هذه المنابع المختلفة » لقد اتتسب 
إليهاء واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلها ء فعرف ما تهدف إليه » ومنحته هذه المدارس 
آسمی در جاتها. 

ولقد كانت صلته الوتيقة بهذه المدأرس السب المباشر في انفصاله عنهاء فقد أدرك الطيب مها 
و اٹ ور شلنه نسر نه النشادة. وداه ریه القويم إل آل الخترة الكثرة من هذه المدارس إنّما هي شكلية 
سطحية لا تصل بالإنسان حقبقة إلى معرفة ما وراء الطبيعة وخالقها أو إلى اختراق الحجب الساترة للحقائق 
الوجودية » فاخحذ في الانفصال عنها شيا فشياً. ) 

وما أن تخلص كينو من هذه النزعات حى أنشا سنة 1909 م جلة سماها (المعفرفة)» وهذه امجلة 

کان يساهم في إصدار جلة (الطريق)ء ویشرف على منهجها عام فرنسي اسمه (شمبریلو)ء و فد 
1904 ی ستة 1907ء ثم لاسباب عله انتھی إصدار الحلة» وف هذه الأثناء تعرف کينو عبد الى 
وساعد عبد الح كينو في تحرير مجلة +(المعرفة)» وكانت الجلة تدشر الأججاث عن الإسلام وعن الديانة 
امنديةء وعن الديائة البوذيةء وكانت في الوقت نفسه تنتقد كل ما لا تراه مستقيما في المدارس التي تنسب إلى 
الروحائية. وأستمرت هله احلة إلى سنة 192 وف هله السنة اعتثق كينو اللأسلام ونسمی اسم رإعبك 
الوأ حد عى 


كيف اعتنق كينو الإسلام ؟ ولم اعتنقه ؟ وعلى يد من أسلم ؟ 

هذه الأسئلة وضعها الغربيون» وأخذوا بفترضون ختلف الفروض لاإجابة عنهاء ولكن فم حرج 
عن أن تكون جرد فروض» ولقد قال كينو آله اتصل بمثلي الأديان الشرقية عن طربق مباشرء فكيف اتصل 
بهم ؟ ومن اتصلء» ثم إن كينو آهدى أحد كتبه إلى الشيخ (عبد الرحمن عليش) فمن هو هذا الشيخ عبد 
الر من عليش؟ وكيف عرفه كينو؟ وهل هو الذي هداه إلى الإسلام ؟ وكيف ؟ كل هله الأسئلة كانت 
غامضة حى ألقى عليها الأستاذ ( مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الأخر اللإسلام وأتقن لغة القرآنء 
شيتاً من الضوء في بحت مستفيض شر في عدد يناير ستة 1953 من حجلة ‏ دراسات قي التراثيات الروحية 


- 


(إتود ترادسيونال) الفرنسيةء وهذا البحث نلخصه فيما يأتي » وعنوانىه : من تاريخ الحركة المصوفية في 
مصر : 

[ الشيخ عليش والشيخ عبد الواحد : 

أسرة الشيخ عليش أسرة مغربية أشهر رجالها هو الشيخ محمد عليش الكبير( 1218- 1299 هم 
)» وقد درس الشيخ عمد عليش في الأزهر ثم جلس للتدريس به سنة 1245ه وكان محضردروسه ما 
ينوف عن الغاتين من الطلبةء وقد تقلد مشيخة السادة المالكية واللإفتاء بالديار المصرية سنة 1270؛ وتذكر 
ا خطط التوفيقية أله كان في حال حياته مستغرقاً زمنه في التأليف والشدريس والعبادة» متجافياً عن الدنيا 
وأهلهاء لا تأخذه في الله لومة لائم» وقد آلف کتبا تدرس بالأزهر. 

وفي 1 يونيه سنة 1882م خحطب الشيخ عليش متدحاً (الجيش الذي خلص البلاد من الوقوع في 
يدي الكفار) وآثنى على رؤساته » ثم أفتى بمروق الخديوي توفيق من الدين كمروق السهم من الرمية 
فيانته دينه ووطته» وتلا الشيخ محمد عبده هذه الفتوى في الجمعية العمومية في 22 يوليه سنة 1882م» 
وكان الخديوي قد أصدر آمراً بعزل عرابي» وتداول الأعضاء فيما جب عمله فاتفقت آراؤهم على عدم 
قبول عزل عرابي» وقررت الجمعية وقف أوامر الخديوي وعدم تنفيذها. 

وف هذه السنةء وبسبب تلك الفتوى زج بالشيخين محمد وابته عبد الرحن في السجن»ء وحكم 
عليهما بالإعدام» وقد مات الأب في السجنء أمّا الشيخ عبد الرحمن فقد استيدل حكم الإعدام بالنفي. 
ولکن الابتلاء تابعه فی منفاه كانت شهرته وكان حسبه ونبله الذاتي» كان كل ذلك من عوامل الشك فيه» 
واتهم في حاقةء بآئه يتطلع إلى إقامة الخلافة الإسلامية لحسابه أو لحساب سلطان مراكش» فوضع في السجن 
من جديدء ولكن وضعه في السجن هذه المرة كان بتاء عن أمر مير مسلم. ومكث عامين في زنزانة لا تطاق؛ 
حيث العفونة والروائح الكريهة» وغير ذلك مما تضيق به النفس» ولأجل بعث الرعب في نفسه كانوا 
يتعمدون أن يقتلوا أمامه بعض من حكم عليهم بالإعدام» ثم أخرج من السجن من جديد» ونضي إلى 
رودس. 
ولقد اقام آيضاً في دمشق» حيث التقى بانجاهد العتيدء الأمير عبد القادرالجزائري(1222 - 1300 ه) » 
فتألفت بينهما صداقة وطيدة › كان من آسسها حبهما الكبير للشيخ الأكبر محمد بي الدين ابن العربي ( 
0 - 638 ه ) الذى كان الأمير يكرس وقته لتدريس كتبه » وهوالذي حقق بواسطة عالين من آصحابه 
كتاب "الفتوحات المكية ' أي أشهر تاليف ابن العربي وأعظم موسوعة صوفية عرفانية إسلامية كيفا وكما. 
ولا مات الأمير كفنه الشيخ عبدالرحمن وصلى عليه » ودفنه في الصالحية بجوار ضريح الشيخ الأكبرابن 
العربي. ثم أاصدرت اللكة فيكتوريا العفو عن الشيخ » فعاد إلى مصر › وأخذ وره يبشع من القاهرة إلى جميع 
العام الإسلامي. 


ولقد اعتنق كينو الإإسلام بواسطة هذا الشيخ » أعني الشيخ عبد الرحهن عليش» وهو الشخص الذي أهدى 
إليه كبنو أحد كتبه بهذه العبارة : (إلى الذكرى المقدسة ذكرى الشيخ عبد الرحهن عليش الكبير» المالكيء 
الغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب» مصر القاهرة 1347-1329 ه). ففضلا عن الصفة 
الصوفية السامية هذا الشيخ» كان له صفة أخرى» فلقد كتنب كينو ني أحد خطاباته يقو (كان الشيخ 
عليش شيخ فرع من الطريقة الشاذليةء وكان في الوقت نفسه شيخ المذهب الالكي بالأزهر). 

رالشاذلبة طريقة اسسها في القرن السابع الهجري الشيخ آبو الحسن الشاذليء وهو صورة من 
أروع الصور الروحانية في الإإسلام. 

كان الشيخ الذي ينتسب إليه كينو إذا يجمع بين صفتين هما الحقيقة والشريعةء كان شيخ طريقة؛ 
وشيخ مذهب» وهذا له آهمیته بالنسبة لتلميذه فيما ينعلتق بتقديرنا لآرائه من الناحية الإسلامية. وهكذا كان 
هذا الشيخ يفتح السبل امام كينوء ويهديه الطريق» ولذلك ينبغي أن نعرف القراء بالواسطة التي كانت ب 
وبين كينو والمعلومات التي سنتحدث عنها مصدرها جلة عربية ايطالية كانت تصدر في القاهرة سنة 1907م 
تسمی (النادي). 

كانت الروح التى تسود هذه الجلة هي روح الشيخ الأكبر يي الدين بن العربيء وكانت هذه 
الجلة تعتر طليعة مجلات أخرى صدرت فيما بعد في فرنسا وساهم فيها كينو بحظ وافر» وكان من أل 
حرري ججلة النادي سواء في ذلك قسمها العربي أو قسمها الايطالي الكاتب عبد المادي. وعبد المادي هذا 
من أصل لتواني فنلندي» ونشاً مسحياً» وكان اسمه (إيفان جوستاف)» ثم اعتنق الإسلام لما تأثر بابن 
العربي » وتعلم العربيةء وأخذ يكتب في امجلة المقالات وينشر الرسائل الصرفية الإسلامية من مؤلفات 
الشيخ الاك ويترجم بعض النصوص,» وقد تحدثت هذه انجلة كثيرا عن الشيخ عبد الرحن عيش 

وكان عبد المادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرحمن علیش» وقد آعطانا عنه معلومات نفيسة 
إلّه يراه من أشهر رجال الإسلام » ووالده من كبار رجال المذهب المالكيء ما هو نفسه فقد کان حکیماً 
عميق الحكمة وكان حترماً من الجميع» سواء ني ذلك الرجال العاديون آم الأمراء والسلاطينء وكان شيخا 
لكثبر من الجماعات الدينية المنتشرة في جميع أنحاء العام الإسلامي. كان زعيماً من زعماء الإسلام» سواء في 
ذلك ما اتصل بالجانب الصوفي أو الجانب الفقهي» أو الحانب السياسي» ومع ذلك فقد ابتعد هو ووالده 
عن ألاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكانت صفاتهما الكريةء وتقشفهما في الحياةء ومعرفتهما المستفيضهة 
العميقةء وحسبهما العريق» كل ذلك سما بهما إلى مركز متاز في العالم الإسلامي» بيد اهما م يعيرا ذلك 
التفاتاً و ما ابتغيا سوى مرضاة اله. 


وقد نشرت نجلة التادي مقالة للشيخ عليش عن يي الدين وقد اختعمها بشكره لعبد اهادي يسبب ما أداه 

للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس يمحي الدين» ثم ينتهي الشيخ بأن مث عبد الهادي على أن 

يستمر في متابعة دراساته الصوفية غير معنى با يلير حوله بعض من لم يفهموا الإسلام على حقيقته. 
وما إن نشرت مقالة الشيخ في الجلة حتى اعلن في العدد التالي آله تألفت جعية قي ابطاليا وقي 

الشرق لدراسة ابن عربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجاً هو التالي: 

1- دراسة وتشر تعاليم الشيخ حيبي الدين سواء ما بتصل منها بالشريعة وما تصل بالخقيقة» والعمل 
على طبع مؤلفاته ومؤلفات تلاميذه وشرحها وإلقاء حاضرات خاصة به» وبجوث تشرح آراءه. 

2- جع أكبر عدد مكن من حي الشيخ ابن العربي» وعقد صلة قوية بينهم تقوم على الأخوة» وتؤسس 
على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والغربيين. 

3- تقديم المساعدة المادية والتشجيع الأدبي لن هم في حاجة إلى ذلك ممن يتبعون الطريق الذي اختطه 
حبي الدين بن العربي» وعلى الخصوص هؤلاء الذين ينشرون دعوته بالقول أو بالعمل. 

4- ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك؛ بل يتعداه أيضاً إلى دراسة مشايخ الصوفية الشرقيين» كجلال 
الدين الرومي مثلا بيد آنٌ مركز الداثرة يجب أن يستمرعند ابن العربي. 

5- ولا صلة للجماعة قط مسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ ألها لا تخرج عن دائرة البحث في 
الد ا 


وبدأ عبد اهادي ينشر دراساته الصوفية» وقد ساعده ا لحظ فوجد حوالي عشرين رسالة لابن 
عربي محطوطة» نادرة الوجود نفيسة ٠‏ فأخذ في تحليلها. ولكن امجلة لأسف لم تسلم من شر أعداء التصوف 
فقضي عليها. ورأی عبد اهادي متابعاً لإشارة شيخه عليش أن يحاول إقامة صلة روحية بين الشرق 
والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التقى بكينو. وكان كينو إذ ذاك يبصدر مجلة باسم (المعرفة)ء فاخذ عبد 
المادي في سنة 1910م يساهم فيها بجد ونشاط. لقد نشر فيها أبجاثاً. ولكنه نشر فيها على الحصوص ترجمة 
كثير من النصوص الصوفية إلى اللغة الفرنسيةء وآثمرت مرافقته لكينو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة 
قوية متينة عن طريق تبادل الرسائل والاآراء كانت النتيجة أن اعتنق جينو اللإسلام سنة 1912م بعد أن 
درسه دراسة عميقة مستفيضة. وقامت الحرب سنة 1914 فأوقفت كل نشاط يتصل بالدين والروح 
والفكر»ء وسافر عبد المادي إلى اسبانياء وهناك في بلدة برشلونة توفاه الله سنة 1917م. 

وحمل كينو راية الدعوة فاستمر يبنى على ما أسسته (الأكبرية)ء تلك الجماعة التي تنتهج نهج 
الشيخ الأكبر عيي الدين بن العربي» والواقع هو أن الذي وجه كينو هذه الوجهة هو الشيخ عليش» والشيخ 
عليش إلما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر محيي الدين بن العربي» وهو أسمى مظهر للتصوف 


الاسلامى والعقيدة الإسلاميةء وإذا كان الشيخ عليش مالكياً عافظاً فإن تصوفه ثل ظاهرا وباطنا لباب 
التعاليم الإسلامية. 
وإذا كان الأمر كذلك بالنسبة له فإنه كذلك أيضاً بالنسبة لتلميذه كينو]. 


عودة إلى حياة جينو 
من فتاة فرتسية من إقليمه. وني هذه السنة تفسها تو تفت مجلة العرفة عن الصدون فاخحذ الشيخ عبد الواحد 


یتب فی ختلف اجلات وأحذ يكتب عن انحراف الماسونية فأثار سخط الاسونيين» وأخذ بكتب عن 
انعراف البروتستائتية فآثار سخط البروتستائتيين» وائتقد الروحانية المزيفة آنى وجدت فغضب منه الذين 
ينتسبون إلى الروحانية الحديثة. 

وني سبتمير سنة 1917م عَين الشيخ استاذاً للفلسفة في الجزاثرء فقضى فيها مامأ عاد بعده إلى 
فرنسا. وعين في مدرسة بلدتهء ولكئّه استقال بعد عام قضاه في التدريس ليتفرغ لأججاثه» وكان من ثمرة هذا 
التقرغ آن نشر في ستة 1921 تابن هما: (مدخل لدراسة العقائد الندوسية) و ( التيوزوفية تاريخ دين 
مزیف)ء وتوالی نشر کتبه وثوالت مقالاته ي ختلف الجرائل. 

وني سنة 1925م فتحت له مجلة (قناع ايزيس) صدرها فأخذ يكتب فيهاء وانتهى به الأمر في سنة 
1929 أن أصبح أهم غرر بهاء ذلك آئه رفض ما عرضته عليه اجلة من رثاسة التحرير. 

ثم عرض بيت من بيوت النشر في باريس على الشيخ عبد الواحد آن يسافر إلى مصر ليشصل 
بالثقافة الصوفية فينقل نصوصاً منهاء ويترجم بعضها ققبل العرض 

وفي 20 فبراير سنة 1930( وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا الخرض) وكان من 
الغروض أن يقضي فبها بضعة أشهر فقطء ولكن هذا لعمل اقتضاه مدة طويلةء ثم عدل بيت النشر عن 
مشر وعا فاستمر الشيخ عبد الواحد حى في القاهرة يعيش في حي الأزهرء متواضعأ مستخفياً لا يتصل 
بالاوروپیین» ولا ينغمس في الحياة العامة وإنّما يشغل كل وقته بدراساته وتاليفه والإجابة عن الرسائل 
الكثرة التي ترد عليه. وكانت له صلة عميقة متيلة مع إمام الطريقة يقة الحامدية الشاذلية الشيخ المربي العارف 
سللامة الراضي(1254 - 1357 ه/ 1939-1867 (. 

کانت والدته وزوجته ووالده قد توافهم الله قبل حضوره إلى القاهرة» فحضر إليها وحيدأء ووجد 
الكثير من المشاق في معيشته منفردأء فتزوج سنة 1934م كرية الشيخ الصوفي عمد إبرأهيم» فمهدت له 
حياة من الطمأنينة والمدوء وانتقل بها من حي الأزهر إلى حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء 
ويتشر الكتب مستريجاً إلى عطف زوجته ورعاپتها. 


ورزقه الله بفتاتين» سمى إحداهما لحد جا والاخرى ليلى؛ ورزقك بو لد سماء أجل كان له قرة 
ع و دعل وفاته في جانفي 1951 بنجو آربعة آشهر أتت زو ته بو لد سممثه باسم والده أي عبد الواحد. 

و لقذ حاول الشيخ عبد الواحد مجر وصوله إل القاهرة أن ينشر فيها الثقافة الصو فة قساهم 
ماليا وأدبياً في إخراح مجلة (المعرفة)ء وقد بدأت الجلة وعليها طابع التصوف» ولكنها فيما يبدو ل تجد الإقبال 
المتتظرء فاخذت تتسم شيا فشياً بالطابع الأدبيء ثم نوقفت عن الصدور بعد ثلائة سنوات من حياتها. 

ومکٹ الشيخ عبد الواحد في القأاهرة ڀڑ ف الكتب» ویکتب لالت ویرسل | لخطابات إلى جيم 
اء الحالي کان حر که دأئمة» حر که فکر به وروحانية تشع آنوارها على کل من يطلب اهداية والرشاد. 


وفاته : 

واستمر هكذا إلى أن أتاه المصبر الحتوم في 7 يناير سنة 1951م تحيط به أسرته الكريةء وججواره 
السيدة (فلنتين دي سان بران)؛ تلك السيدة العظيمة التي آقامت في القاهرة منذ سنة 1924 واستقبلت 
الشيخ عند حضوره واستمرت صديقة له طيلة إقامته بالقاهرة ثم ودعته الوداع الأخير. 

كانت هله السيدة أديبة مشهورةء وصحفية لامعةء ولا عجب في ذلك فقد كانت من أسرة الشاعر 
الفرنسي الشهير (لامارتين)» وقد اعتنقت اللإسلام وناضلت عنه جزاها الله خير الجزاء. 

ولقد وصف الكاتب المشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ ذا - چنازة الشيخ عبد 
الواحد فكتب في جريدة (الفيجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته في ايوم التالي لوفاته» وسار في اختازة 
زوجته وآطفاله الثلاث. واخترقت الحنازة البلدة إلى أن وصلت إلى مسجد سيدنا الحسرن حيث صلي عليه؛ 
ثم سارت الجدازة إلى مقبرة الدراسةء لقد كانت جتازة متواضعة مكونة من الأسرة ومن عض الأصدقاء 
ولم يكن فيها أي شيخ من مشايخ الأزهرء ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة أسرة الشيخ محمد إبراهيم 
وكان آخر ما قال لزوجته : (كوني مطمئنةء سوف لا أتركك قط حقيقة آنّك لا ترينني» ولكثي سآكون هنا 
وسأراك)ء ویضیف روسو: (والآن حینما لا یلتزم آحد آطفاطما بالمدوء فانها تقول له: كيف رق على ذلك 
مع آنٌ والدك ينظر إليك فيلترم الطفل السكون في حضرة والده اللامرئي). 

وقي 9 يثاير وصلث إلى باريس برقية تعلن (وفاة رينيه كينو الفيلسوف والمستشرق ألفرنسي)ء وها 
أ وصلت هذه البرقية حى آخحذت الصحف والجلات تنشر تلف المقالات عن الشيخ تحت عناوين ختلفة 
منها (حكيم كان يعيش في ظل الأهرامات)ء و(فيلسوف القاهرة)ء (أكبر الروحانيين ي العصر الحديث). 
ووصفوه (بالبوصلة العصومة)ء و(بالدرع الحصين)ء ثم خصصت له مجلة (دراسات تراثية) عدا ضخما 
کتب فيه الکثیرون من کتاب فرنسا مقالات شتی. 


وكذلك حصصت له جلة (فرنسا - آسيا) عدداً ضخماً كتب فيه كذلك كثر من الكتاب 
الفرنسيين» ولكن كينو كان عالمياًء ولذلك أوسعت الجلتان صدرهما للكتاب الألمان والانجليز. ثم توالت 
کثیرجدا من ميتات البحوث والكتب والأطروحات الجامعية والملتقيات التي تناولت آثاره بالتحليل 
والتقدير. وکثير هم الذين أسلموا وانخرطوا في الطريق الصوفي بعد دراستهم لكتبه » ولا تزال هذه الظاهرة 
قأئمة إلى يومنا هذا. 

ولکن ما کتب عنه ل یکن کله من هذا النمط فلقد كان هناك آعداؤه» كان هناك الماسوليون 
المنحرفون: وكان هناك المسيحيون الحانقون. وكان هناك المشايعون للعلم المادي الحديث وهذه الحضارة 
الخربية التى هاججمها جينو ولعنها في غير ما رأفة أو رحة ولا آدنى تنازل لأي مظهر ها وقد كتب هولاع 
کلهم ضد کینو؛ واحتد الاف بين الصاره وأعدائه وكائت النتيجة من ذلك كله حيرا وبركة» فقد حث 
ذلك الكشرين على قراءة كتب كينو وني قراءته الخير كل الخير. وكانىت النتيجة الباشرة لسذلك كله أن 
اضطربت وتهافتت حجج المعادين للإسلام» وأخذ الإسلام يغزو أوروبا في بعض أفراد من طبقاتها المخقفةء 
وتكونت الجمعيات في فرنسا وسويسرا تريد أن تنهج نهج الشيخ عبد الواحد وتسير على منواله الصوني 
العرفاني. 


روني كينو بقلم الإمام عبد الحليم محمود ( شيخ الأزهر) : 
في كتابه ' المدرسة الشاذلية الحديثة ' تكلم الشيخ عبدالحليم محمود عن أول لقاء جمحه بائشيخ عبدالواجد يحيى ؛ 
وترجم بحض مقالاته : ومما ذکره عنه قوله : 

[ ولا یتأتی أن نترك النجال دون أن نذكر بعض ما سبق أن كتبناه عن الشيخ» لقد كتبدا عنه في 
الكتيب الذي نشرتاه بعنوان (أوروبا والإسلام) ما يلي: (آما الذي كان إسلامه ٹورة کبرى هزت ضمائر 
الكشرين من ذوي البصاثر الطاهرةء فاقتدوا به واعتقوا الإ سلام وكونوا جماعات مؤمنة خخلصة» تعبد الله 
علي يقين في معاقل الكاثوليكية في فرنساء وني سويسراء فهو العام الفيلسوف اكيم الصوفي (رينيه جينو) 
الذي يدوي اسمه ني آوروبا قاطبةء وني آمريکاء والڏي يعرفه كل هؤلاء الذين يتصلون اتصالاً وثية 
بالدراسات الفلسفية الدينية في أوروباء آو في آمريكا. 

وکان سبب إسلامه بسيطاً منطقياً ني آن واحد لقد آراد أن يعتصم بنص مقدس» لا يأتيه الباطل 
من بين يديه ولا من خلفه فلم جد - بعد دراسة عميقة - سوى القرآن؛ فهر الكتاب الوحيد الذي نإ ينله 
التحريف ولا التبديل لان الله تكفل بحفظه» وحفظ بجحقيقة (آنا نحن نزلنا الذكر وآنا له لحافظون). ۾ جد 
سوى القرآن نصاً مقدساً صحيحاًء فاعتصم به وسار تحت لوائهء فغمره الأمن النقساني في رحاب الفرقان. 
ومؤلفاته كشرة مشهورة من بينها كتاب (آزمة العام ا لحديث) پين فيه الانحراف اهائل الذي تسیر فيه أوروبا 


ي 


الآنء والضلال المبين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. آمّا كتابه (الشرق والغرب) فهو مسن الكتب 
الخالدة التي تجعل كل شرقي يفخر بشرقيته » وقد رد فيه إلى الشرق إعتباره مبيناً أصالته في العضارة» وسموه 
ي التفكير؛ وإنسائيته التي لا تقاس بها مادية الغرب وفساده وامتصاصه للدماء» وعدوانه الذي لا يقف عند 
حك وظلمه المؤسس على الادية والاستغلال» ومظهراً في كل صفحة من صفحاثه نبل الشرقيين وعمقهم 
وفهمهم الأمور فهماً يتفق مع الفضيلة ومع أسمى المبادئ الإنسانية. 

وقد كتبنا عنه تقريرا لإحدى جامعاتنا المصرية للتعريف به نلشره فيما يلي (رينيه جينو: من 
الشخصيات التي أخحذت مكانها في التاريخ» يضعه المسلم بجوار الإمام الخزالي وأمثاله» ويضعه غير المسلمون 
جوار أفلوطين صاحب الأ فلاطونية الحديثة وأمثاله» وإذا كان الشخص ف بيئتنا اخحالية لا يقدر التقدير الذي 
بستحقه إلا بعد وفاته فقد کان حن حظ (رینیه جینو) آله فُدر أثناء حياته» وقّدر بعد وفاته. مُا في آثناء 
حباته فكان آول تقدير له أن حرمت الكنيسة قراءة كتبه» والكنيسة لا تفعل هذا إلا مع كبار المفكرين الذين 
تخشى خطرهم» وقد وضعته بذلك بجوار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلك» ولكتها رأثت في 
(رینیه جینو) خحطراً بکبر کل حطر سابق» فحرمت حٌى الحديث عنه. وإذا کان هذا تقديرا سلبيا له قيمته 
فهناك التقدير الإيجابي الذي لا يقل في أهميته عن التقدير السلي» فهناك هؤلاء الذين استجابوا لىدعوة 
(رينيه جينو) فألفوا ججمعيات في جميع العواصم الكبرى في العام وعلى الخصوص في سويسرا ولي فرنسا: 
والمكونون ذه الحمعيات احتذوا حذو (رينيه جينو) فاتخذوا الإإسلام ديناء والطهارة ورالإخلاص رطاعة الله 
شعاراً وديدناًء ويكونون وسط هذه الادية السابغةء وهذه الشهوات التغابة واحات جيلةء يلجا إليها كل من 
اراد الطهر والطمانينة. ومن التقدير الإجابي أيضأً أن كتبه رغم تحريم الكنيسة لقراءتها قد انتشرت في جميع 
أرجاء العا وطبعت المرة بعد الأخرى» وترجم الكثير منها إلى جميع اللغات الية التاهضةء ما عدا العربية 
للأسف الشديد. ومن الطريق أن بعض الكتب ترجم إلى لغة اند الصينية» ووضعت كشرح للوصية 
الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما). وار يكن يوجد في الغرب شخص متخصص في تاريخ الأديان إلا وهنو 
على علم بآراء (ريتيه جينو). كل هذا التقدير في حياته » آمّا بعد ماته فقد زاد هذا التقدير: لقد كتبست عنه 
يع صحف العالى ومنها بعض الصحف المصرية العربية» كالمصور مثلاء الذي كنب عنه في استفاضةء 
والصحف الإفرنجية آيضاًء كمجلة (آيجيبت نوفال) الى أخذت تكتب عنه عدة أسابيع ثم أخذت تكتب عنه 
کل عام في ذکری وفاته. 

وقد خحصصت له مجلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة حترمة عدداً ضخماً كتب فيه كبار الكتاب 
الشرقيين والغربيين» وافتتحته بتقدير شاعر فرنسا الأكبر (اندريه جيد) لرينيه جينو وقوله في صراحة لا لبس 
فيها: (أنٌ آراء رينيه جينو لا تنقض). وخحصصت سجلة (ايتود ترا ديسيونال) وهي امجلة التي تعتبر في الغرب 
كله لسان التصوف الصحيح» عدداً ضخماً من أعدادها كتب فيه أيضاً كبار الكتاب الشرقيين والغربيين. 


ا 


نشا (رينيه جينو) في فرنسا من أسرة كاثوليكية ثرية حافظةء نشا مرهف الشعور» مرهف الوجسدان» متجها 
بطبيعته إلى التفكر العميق والأبحاث الدقيقةء وهاله حينما نضح تفكيره ما عليه قومه من الضلال» فأخد 
يبحث في جد عن الحقيقةء ولکن اين هي؟ أٺي الشرق آم في الغرب؟وهل هي قي السماء آم في الأرض؟ 

أين الخحقيقة؟ سوال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسهء كما وجهه من قبل إلى نفسه»ء الإمام الحاسي» 
والإمام الغزاليء والإمام عيي الدين ابن عربي» وكما وجهه قبلهم عشرات من المفكرين الذين بوا أن 
يستسلموا للتقليد الأعمى. وتأني فترة الشك والحيرة والأل الممض» ثم يأني عون الله وكان عون اله 
بالنسبة لرينيه جينو أن بهرته أشعة الإسلام الخالدة وغمره ضياؤه الباهرء فاعتنقه» وتسمى باسم الشيخ عبد 
الواحد يجيى» وأصبح جنديا من جنوده يدافع عنه ويدعو إليه. 

ومن أمثلة ذلك ما كتبه في كتاب (رمزية الصليب) تفنيداً للفرية التي تقول: (ان الإسلام انتشر 
بالسيف) ء ومن إمثلة ذلك أيضا ما كتبه في العدد الخاص الذي أصدرته جلة (کاييه دي سود) في عددها 
ا حاص بال سلام والغرب دفاعاً عن الروحانية الإسلامية. لقد أنكر الخربيون روحانية الإسلام» أو قللوا من 
شانهاء وأشادوا بروحانية المسيحية وأكبروا من شأنهاء ووضعوا التصوف المسيحي في أسمى مكانةء وقللسوا 
من شان التصوف الإسلامي. فكتب الشيخ عبد الواحد يجيي مبيناً سمو التصوف الإسلامي وروعتهء وقارن 
بينه وبين ما يسمونه بالتصوف المسيحي أو (الميستيسيسم) › وانتهى بأن هذا المیستيسيسم لا يکنه آن يبلغ 
ولا عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من سموء ومن جلال. 

على أن الشيخ عبد الواحد بجيى نم يشد بالإسلام فحسب» وإئما شاد في جيع كتبه» وني مواضيع 
لا يأتي عليها حصر بالشرق» ثم حصص كتاباً ضخماً بعنوان: (الشرق والغرب) تزيل قراءته من نفس كل 
شرقي مركب التقص الذي غرسه الاستعمار في نفوس الشرقيين في السنوات الأخيرة. لقد داب الاستعمار 
على آن يغرس في نفوس الشرقيين ألهم أقل حضارة» بل أقل إنسانية من الغربيرن. وأتى الشيخ عبد الواحد 
فقلب الأوضاع رأساً على عقب» وبين للشرقيين قيمتهم» وألهم منبع النور وألمدايبة ومشرق الوحي 
والإمام. إن كل شرقي يغفر بشرقيته بمجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً بشيد بالشرق على الأسلوب 
الصحفي» آو على الطريق الإنشائيةء وإنما هو كتاب علمي بادق المعاني لكلمة علم» وهذا وحده يكفي لأن 
يقيم الشرقيون مظاهر التكريم للشيخ عبد الواحد اعتراقاً منهم بالجميل» واله الموفق ]. 


تاليف الشيخ عبد الواحد يحيى 
(مقال معرب الكتاب عبدالباقي مفتاح) 


مكتوبات الشيخ عبد الواحد يحيى تتمثل في 27 كتاباً باللغة الفرنسية» وترجم أكثرها إلى العديد 
من اللغات» كما تشمل عددا هائلا من المقالات والتعليقات والرسائل» الكثير منها لا يزال مخطوطاء وهي 
تعلیقاته علی کتب صدرت خلال حیاته أو على مقالات وبجحوث نشرت في المجلات. وقد جمع كثير منها في 
کتب نشرت بعد وفاته. وأمّا رساثله فقد كان يتحاور من خلاهما مع الملقفين والباحلين في ميادين التراث 
الديني والحرفاني والمفاهيم الصوفبة والتربية الروحية والاتجاهات الفكرية المحاصرة؛ وفي أغلبها أجوبة على 
تساؤلاتهم » وتقويم لعلوماتهم وتصحيح لفاهيمهم. ولم يكتب الشيخ عبد الواحد عن الإسلام والتصرف 
الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة جوث» مع كثير من الإشارات المادفة واللاحظات والتنبيهات القصيرة 
الصائبة حول الدين الإسلامي وحقائقه الصوفيةء بثها في ثنايا غالب مكتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهرده 
حول توضيح الأسس الأصلية والمبادئ الكلية للحقائق الإهية والمعارف الميتافيزيقية والمنهاج السليم للتربية 
الروحية الى توصل صاحبها إلى التحقق بالكمال. كما كرر في كل مباحثه أن لا غجاة للفرد ولا للمجتمعات 
إل بالعودة إلى الدين الإهي القيم الخالدء وأن الإنسان لا يتحقق بالمعرفة الصحيحة وولاية الرحان الكاملة 
إلا بسلوك طريتق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقةء وانتقاد في غاية الصرامة لكل 
تيارات الحدائة المناقضة للدين الإلهي وللبابه المحمثل في الحرفان الصوفيء كما هاجم بكل قوة وبدون أدنى 
تنازل» كل المغاهيم الدجالية اللضادة لتعاليم رسل الله تعائى» وأعلن حرباً على المدارس التى تروج للروحنة 
الزائفة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الخاد الصادق لكتبه من المغقفين الغربيين» جد نفسه منساقاً تلقالياً من أعماقه إلى التعمرف 
على الإسلام واعتناقه » اقتداء بالمؤلف الذي أسلم وعمره نحو 29 سنة» وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن 
طالعوا تأليقه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم» خصوصاً الشيخ الجليسل العارف مصطفى فالسان (1974- 
1 /) ) وغپله عمد فالسان وتلامیذه من آمئال عبد الله شود کیفیکز وداود كريل وعبد الرزاق جليس 
وعبدالله بونو وغيرهم» وجهوا تلك المبادئ الي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد الواحد توجيهاً إسسلاميا 
اصيلاً فى إطار التصوف الإسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لجحميع حقائق الشرائع السابقة 
لاستمداده من كتاب الله القرآن العزيز الجامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. آمّا آهم حاور مواضيع كتب 
الشيخ عبد الواحد يجيى فهي ستة اور تنوزع حوها ختلف كتبه التالية : 


(أ) محورالعرفان الألفي اليتافيزيقي 


[- رمزية الصليب )1931( Le symbolismêe de la croix‏ 
هذا الکتاب ينالف من مقدمة وثلائین فصلا ئي 225 صغحة کته س اا ري الستة التي 
استقر فيها الشيخ بالقاهرة حى آخر حياته سنة 1951 وذلك إثر وفاة شيخه عبد الرحن عليش الذي کان 
احد انمة العلم في الأزهر وإمام الطريقة الشاذلية ومفتياً للمالكية في مصر؛ واليه آهدى الشيخ عبد الواحد 
كتابه هذا بهذه العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحهن عليش الكبي المالكيء المغربي» 
الذى أدين له بالفكرة الأول هذا الكتاب). ولعل هذه الفكرة تتمشل في المقولة الى ذكرها ني ثنايا الكتاب 
ومسناها أله إن كان للمسيحيين شكل الصليب فللمسلمين حقيقته التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب» رغم 
ما قد يوحي به عنوانه» يتميز بطابع إسلامي واضح من حيث عمق الغاهيم المتعلقة بالتوحيد خصوصا ويه 

بتضح أل رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسيحيةء بل تتميز بوسح انتشارها حتى لا يكاد يخلو منها 
تراث عرفاني عبر العصوں إنها اساسا تدلّ على التحقق بمرتبة الإنسان الكاملء الي هي عبارة عن جمعية 
كل المستويات الأففية ية الإمكانية المنفعلة مع كل امدارج العمودية الوجوببة الفاعلة عروجاً ورجوعاً في النقطة 
الأصلية لمركز التجلي الذاتي الأكمل؛ آي بعبارة أخرى التحقق الذاتي بالا سماء الحسنى بتجلياتها الفاعلة 
في مرايا حضرات العبودية المنفعلة. ثم يوضح الشيخ المعاني المرتبطة بهذا المفهوم؛ مع بسطه لرمزية الصليب 
العكوف الذي يدل على فعل المبدآ المركزي في تدييرالعال وتحريكه » ولرمزية المشجرة الوجودية الوسطى 
الق أصلها ثابت وفروعها في الأسماء تؤتي آکلها کل حرن بٳذن ربهاء وهي كلمة الله الطييةء وهي إحدى 
رموز الإنسان الكامل» وني مركزها حضرة الرضوان. ومن يزات هذا الکتاب بيانه أن استنباط أسرار 
الوجود من رمزية الصليب تساعد على عرض أسس المعرفة الميتافيزيقية والسلوك الروحي بآمسلوب قريب 
من النطى الرياضي اهندسي. 

وفي الفصل الرابع من هذا الكتاب يبن الشيخ أنه كن يمكن اعتبار نقطة تقاطع حط الإسراء الأفقي 
وط المعراج العمودي كمسقط لط ثالث عمودي على سطح الصليب» ويذلك يصبح الصليب ذا ثلالة 
آبعادء مستوعباً للمكان ججهاته الستةء وللزمان بأيام ا فلق الستةء وسابعها في نقطة الديومة آو يوم الخلودء ؛ 
كما ثل مركزه نقطة الاعتدال اللابتة في الآن الدائمء وهي التي تبرز منها تجليات الشؤون الإهية ي دوائر 
الأزمنة والأمكنة وفق كل بعد ومرتبة من أبعاد ومراتب الوجود. وخلال ذلك العرض ينبه الشيخ إلى 
دلالات آخر ی للصلیب» كازدواجية الجلال والحمالء والمطلق والمقيدء وكيف تتكامل التقابلات النبثقة من 
نقطة الالتقاء الم كزية الذاثية الثابتة في نفسها الحركة لغيرهاء ومن تلك المتقابلات : القرع العمودي الصاعد 
في معارج عليين حيث اغصان شجرة طوبى المنائية المسقية جياه التسنيم العلوية» وعكسه الفرع المابط في 


ل 


دركات سجين حيث جذور شجرة الزقوم المسقية مياه الحميم السفلية ؛ والخط الأفقي للصليب في هذه 
الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصل بين عام اليمين وبين عام الشمال أي سور الأعراف حيث حوض مياه 
الحياة الذي تتحول فيه النشأة الجهنمية إلى نشاة جنانية. 

ثم تطرق الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام با مفهوم الأوسع» أي الحرب التي تنشآ من تنازع 
المتقابلات المتعاكسةء والحهاد الضروري للرجوع من كثرة اللشتيت والتفرقة إلى وحدة التكامل والانسجام» 
فالهاد الأكبر هوى النفس يثمر تحقيتق سلام الطمانينة والرضا. 

ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإفية في تلف مستويات المرايا الخلقية عبر مراتب الوجود» وتعرض ` 
لرمزية النسيج مبيناً أن الأعيان الممكنة تظهر بتقاطع اخيطين المتعامدين: خيط السدي الوجوبي العمودي 
مع حيط الطعمة الإمكاني الأفقي» وآ مصير كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من نفسه كما تفرز العنكبوت 
ببتها من مادة نعسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر في الصورء المعبر عنه بالق الحديدء وما يترتب عليه 
من استحالة إمكانية التناسخ في الوجود كما تتوهمه بعض النظريات والعقائد الباطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة متزلة مطلق الذات؛ 
وما يظهر عن النقطة من صور فضائبة وأشكال مقيدة هو مثزلة التعينات الإمكانيةء وآتبع ذلك بذكر شجرة 
النور كرمز لتثنبة النقطة الوجوديةء أي لظهور صورتها في مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكنز المخفي 
فيها بظهور صور التقييد الإمكانية الحادئة المجددة في كل آن رغم ثبوت أعيانها في حضرة القدم» حيث أن 
الكمال يستلم جمع كل الأضداد في النقطة الأصلية الجامعة للحدوث والقدم» آي للقيود والإطلاق 
والمستوعبة في وحدتها لكل لكثرة. وهذا الكتاب مدعل كتابه التالي الذي كتبه في نفس السنة. 


2- مراٿ ارچ )1931( Les états multiples de ['Efre‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و18 فصلا في 106 صفحةء وهو أعمق كتب الشيخ فيما يتعلق 
بالمعرفة الإمية والوجوديةء وفيه بيان دقيق للحقاثق المتعلقة بوحدة الوجود» لا معناها الفلسقي الذي لا ييز 
بين الخالق والمخلوق؛ ولا بين الوجود الواحد والموجودات المتكائرة ولا بين الظاهر والمظاهرء ولا 
بضلالات الاتحاد والحلول» بل وحدة الوجود يعناها الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله 
تعالى: (واله خلقكم وما تعملون) وتوحيد الصفات من حيث: (هو الأول والآخر والظاهر والباطن). 

وتوحبد الذات من حيث: (فآينما تولوا فشم وجه ألنه). 


قمدار هذا الكتاب حول تجليات الوجود الذاتي الح في الشؤون الإلمية ومظاهرها الكونية عبر 
مراتب الوجود» خصو صا المظهر الإنساني الخامع الكامل علماً بان تلك الشؤون والتجليات والمراتب 
متكافئة من حيث المع الذاتي وتتفاوت درجاتها من حيث الفرق الأسمائي. 

والفصول الثلاثة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب وإلإمكانء ثم التمييز بين المكن 
القابل للظهوں والممکن الذي لا يقيل الظهور. ثم التمييز بين التعيين الذاتي الڏي هو مبدا كل جلي 
واللاتعين الذي لا يعني العدم» مثلما أن الصفر ضروري في الأعداد حى يتميز الموجب من السالب» 
فاللاتعين هو بنزلة الصفر التيافيزيقي. وفي الفصول الأخرى وضح الشيخ مسائل مجليات الوحدة الذانية 
المطلقة في الكثرة الأسمائية ومظاهرها الخلقية القيدة» وعلاقة ذلك بوعي الإنسان من حيث إنيته الفردية 
كقبس من العقل الكُلْيء وظهورها المتكثر ني الملكات النفسية والعقلية ني اليقظة والنام ؛ ثم تعرض الشيخ 
إلى المضاهاة بين وحدة تلك الملكات ني الإنية رغم تكاثر مظاهرها. وبعد ذلك بسط الكلام في مفهوم 
المعرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق بالوحدة الذاتية. 


3- الميتافيزيقا الشر ڌi‏ )1939( La mêétaphysique orientale‏ 
هذا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة نحاضرة ألقاها الشيخ المؤلف في جامعة 
السريون» وعرض فيها الشروط الضرورية لفهم مؤلفاتهء حيث وضع الحدود اللضبوطة بجملة من 
اللصطلاحات التي هي مماتيح لفهم مکتوباته. ودعا إلى اكتساب الوسائل المشضية إلى التحقق جقائق العلم 
المقدس بالتدرج عبر ختلف مراحله» مع تأكيده ببذ كل الأخطاء والمغالطات الشائعة في الفكر الغربي 
الحديث» وحث الطالب التطلع إلى المعرفة على أن يبحث عن الظروف اللائمة التي تساعده على السلوك 

وفق الدين القيم في وسط متشبع بالتراث الروحي الأصيل. 


4- مبادئ حساب المقادير اللامتناهية في الصغر (1946) 
Principes du calcul infinitésinıa]‏ 
يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي تيز مفهوم اللامتناهي عن مفهوم اللامعين؛ 
وهو ما جهله الكشير من علماء الرياضيات في هذا العصرء وكذلك أدعياء العلم المتيافيزيقي» حيث لا 
تحر جون من اعتبار تعدد اللامتناهياث» وهو ما يتناقض مع إطلاق اللاحدود وكماله. ثم يوضح الشيخ 
الدلالات الأصلية لبعض الفاهيم الرياضية كعملية التكامل أو العبور إلى النهابات مبيناً ما يضاهيها في 
الميدان الميتافيزيقي» وهذا مثال يوحي بمدى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية وبين حقائق العلم 
الرباني الترائي الأصيل» وان هذا الأخر مثل فاعدة انطلاق اكتساب المعارف اليتافيزيقية ولو على الصعيد 


ح 


النظري» والجدير بالملاحظة أن مطالع هذا الكتاب» حى وإن كان عديم المعرفة بالرياضيات» يمكن له أن 
يستفيد من الفصول الأولى» مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض التوضيحات اهامة الأخرى. 


Les Symboles de la science Sacrêe (1962) سذدzli رموز العلم‎ -5 

هو مجموع 75 مقالة منتخبة كانت قد نشرت ما بين 1925 و 1950 في مجلتى (برقع إيزيس) و ( 
دراسات تراثية ). ومجد القارئ في كل مقالة بياناً لدلالات رمز معين تشترك فبه العديد من امجتمعات ذات 
التراث الإهي» كرمز حرف (نون)» ورمز الكهف ورمز الجبلء غير ذلك من المفاهيم المتعلقة بالمركز أو 
بالبناء المقدس أو المنازل الفلكية أو الدلالات العرفانية الأعداد والحروف. وعلى العكس من الأطروحات 
المعاصرة» يبين الشيخ أن الرموز ليست جرد اصطلاحات وضعت لنخبة أجتماعية أو عرقيةء وإلْما هي 
فافج ومثل لحقائق تفتح آفاق الوعي على المراتب العلوية لها بارزة من حضرة الغيب العلوي. 


( ب )محورالسلوك الروحي والتحقق العرفاني 


6- نظرات في التربية الروحية )1946( Apercus sur I'initiai00‏ 

هذا الکتاب يتألف من 8 مقالة كتبها الشيخ ثم أجرى عليها بعض التعديلات والتكميلات 
ورتبها لتكون متناسقة التسلسل. وفي مواضيعها توضيحات دقيقة عميقة لمختلف أوجه ما ينبغي للسالك في 
مدارج التربية الروحية أن يتحقق به ويستوعبه » أو أن يلغيه ويتجنبه. وفي الفصل الأول من الكتاب توضيح 
للفوارق بين التصوف والرهبانية المسيحية » وبين السلوك الروحي والزهد أو بين العارف والناسك» وكذلك 
معرفة الأخطار الموجودة في المنظمات النتحلة لوظيفة التربية الروحية المزيفة في العام الغربي. ثم فصل 
الشيخ المبادئ الأساسية التي ينبني عليها السلوك كضرورة الالتزام بالشريعة » والىولادة الثانية في عالم 
الملكوت. وعدم الالتفات إلى الخوارق والكرامات» والمؤهلات الصحيحة للقيام بوظيفة التربية الروحية. 


7- السلوك والتحقق الروحاني )1952( Initiation et réalisation spirituelle‏ 
بشتمل هدا الكتاب على مقدمة و 33 فصلا (275 صفحة ) ء مواضيغها مكملة أو مفضلة لا 
كتبه في الكتاب السابق (نظرات في التربية الروحية)ء أي أنها موضحة لأهم المغاهيم التعلقة بالسلوك ومن 
ذلك الشعاتر التعبدية الصحيحة في مقابل الطقوس الزائفةء وفضح أدعياء المشيخة والدجالين بتحديد الدور 
ا منوط بشيخ التربية الخحقيقية وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرق بين مقامات أولياء الله العارفين اهل 
لجع ا والشهود المتحققين يلباب الحكمة الربانية وبين ما هم عليه آهل الرياضات اللفسية من غير 


ف 


ولي لله تعالی مرشد. وني هذا الكتاب وصفة حقيقية تمكن من رصد النماذج الدجالية للمتظاهرين بالتربية. 
ويختم الشيخ كتابه ببيان معنى التحقق الكامل والفتح الصحيح. 

وهذا الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما مائلة لما هو مبسوط 
في كتب التصوف الإ سلامي. وهذان الكتابان لا غنى عنهما لمن طلب السلوك السليم الأصيل في العام 
ال 


(ج) محورالدراسات الدينية والتراثية 


8- مدخل عام إلى دراسة العقائد الهندوسية (1921) 
Introduction Générale aux doctrines hindous‏ 
بتألف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة)» وهو يلخص النظريات العرفانية 
الأساسية التى فصلها الشيخ في مؤلفاته الأخرى» وكان في الأصل مشروع أطروحة لنيل شهادة الدكتوراه 
فرفض لا لضعفه بل بالعکس لما کان بخشى أن يثير من ردود فعل ني الأوساط ال جحامعية وغيرها لاله ثل 
ثورة فكرية قاصمة لأهم الاتجاهات الفكرية في دراسة الأديان كما كائت رائجة في الغرب قي مطالع القرن 
العشرين. وفي هذا لكتاب بدأ الشيخ دعوته. التي كررها في كتبه اللاحقةء إلى ضرورة اقتراب الخرب من 
الحكمة الشرقية لتقويم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي أفرزته الحضارة المأدية » ويهاجم الشيخ 
مسخ الحقائق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسرا سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية الأصيلة بعمى 
البصيرة وبالعجز الروحي الذي يعانونه بحيث يريدون حصر الحقائق الإهية والغيبية في الأشكال التافهة 
لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من أهوائهم وعواطفهم. وذلك بعيد عن صدق الطلب اللازم 
لطالب سبيل الواحد الأحد. وني هذا الكتاب تفصيل واضح لأهم أاسس عقائد الملة المندوسية الأصيلة› 
وهي مطأبقة من حيث جوهرها فجن الدين الإهي الواحد الخالد. وإن اختلفت أشكال التعبير عن تلك 
الأسس باختلاف اللغات والشرائعء والركن الأول لجميعها هو لا اله إلا الله الواحد الأحدليس كمثله 
شيئ وهو السميع البصير لا رب سواه ولا معبود بق إلا هو له الأسماء الحسنى ذو الجلال والإكرام. 


)1925( الإنسان وصيرورته وفق تعاليم الغيدنتا‎ -9 
L'homme et son devenir selon le Védanta 

يتالف هذا الكتاب من مقدمة و 24 باباً (206 صفحة )ء وهو يتناول تكوين الإنسان الآدمي 
ومراحل آطواره ومصيره بعد الموت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا الملخص للب التراث اهندوسي الأصيلء 
ومن ذلك ضرورة ربط الأحوال الواردة على الإنسان بالمبدآ العلوي الأصلي» فهي مظاهر متعددة لوحدته 
الثابتة. كذلك فإن الإنيات الفردية مظاهر للهوية الحقة والإئية المطلقة الأصلية التي لا وجود ولا قيام 
للإنيات الفردية إلا بها. وبالتأمل فى المضاهاة بين العالين الصغير والكبير آي الإنسان والكون» وبين ارتباط 
الألوهية بتجلياتهاء يكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي بتمشل في عروج النقس بعد انعتاقها من 
سجن إنينها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 

وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال الجانب الشرعي التطبيقشي 
الظاهري عن ال جنب النظري والوجداني الباطني» وأشار أيضا إلى عدم كفاءة اللغات الغربية للتعبير 
الصحيح عن حقائق المعرفة السامية كما تعبر عنها اللخات المقدسة التي نزل بها الوحي الإهي» مما يستلزم 
استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح عنه بالمصطلحات المالوفة. 

وينبه الشيخ إلى أن الفلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل في اللوعي وفي 
الحس» وذلك لا شل إلا نسبة ضئيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهر ضيق جداً من رحابة إمكانياتها. ثم إن 
مجموع كل تلك الطاقات والإامكانيات ما هي إلا مظهر جزئي سيط للإنية الحقية الذاتية الثابتة المطلقة للذي 
ليس كمثله شيء وهو السميع البصيرء إذ كل ما سواها لا يمكن آن يعتبر وجودا حقيقيا. وفي هذا الكتاب 
بيان لمراكز الطاقة الروحانية في الإنسان ورقائقها التي تنتعش بذكر الله تعالى كالزرع المبارك الذي يخرج شطأه 
من بذرة أدنى من السمسمة إلى أن تتد فروعها في السماء توتي أكلها العرفاني كل حين بإذن ربها » عند 
تحقتق صاحبها قامات السلوك المعراجي فناء وبقاء إلى أن يتمكن في الكمال» وتسفر شمسه فيه عن الإنسان 
الكامل الخليفة ا لجامع. 

وهذا الكتاب يعتبر من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من المصطلحات السنسكريتية - لغة 
الهندوس - ولطبيعة البحث المتعمق في ميدان ما وراء الطبيعة. 


10- الثلاثية الکرى )1946( La grande Triade‏ 
حتوي هذا الكتاب على مقدمة و 26 فصلا (212 صفحة )» وهو يتناول الرمز المخللي ودلالاته 
العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» وهو الرمز المؤلف من الثلاثية الأساسية : السماء والأرض 
والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو الح والخلق والواسطةء أوالإطلاق والتقييد والبرزخ الجامع 


ف 


لمماء وي هذا الكتاب توضيح لميزات كل من جاني اللة الصينية الأصيلة : جانب السلوك الروحي 
والمعرفة الإية كما هي في مدارس علم الباطن النبثقة من (الطاوية)ء وجانب السلوك الطاهري 
والاجتماعي والمعرفة الشرعية كما هي في مدارس علم الظاهر المنيثقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك 
عبر مدأرج العلم الباطن» وهو المخصوص بقلة من اللصطفين الأخيارء یٹم بعد نيل الفتح الصغير برجوع 
العبد إلى اصل فطرته الحقيقية» ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن بحقيقة الكمال بعد نيله الفتح 
الكبرعند (وأن إلى ربك المنتهى). هذا وفي كتابه (التصوف الإسلامي والطاوية) معلومات اخرى مكملة 
هذا الكتاب. 


1- نظرات على علم الباطن المسيحي )1954( Apereus sur I'ésotérisme chrétien‏ 

يتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة) » جيب فيها الشيخ على بعض أسئلة 
القراء حول مسائل تتعلتق بعلم الباطن المسيحيء كما يشمل تعقيبات الشيخ على الأخطاء الموجودة في 
بعض الؤلفات حول هذا الموضوع» وهو ثالث تاليف للشيخ عن المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد 
وكتابه العلم الباطن لدانتي. وهذه المقالات تدرس تنظيمات كانت تحتضن في باطنها مناهج ساوكية صوفية 
وعرفائية حلال القرون الوسطى في أوروبا تحت غطاء المسيحية الرسمية الشائعة» كالتنظيم السمى بتنظيم 
الميكل وتلظيم أوفياء احبة وتنظيم قرسان الكأس المغدسة. وني بداية الكتاب تكلم الشيخ حول موضصوعين» 
بتعلتى الأول بأهمية اللغة العبرية في الملة السيحيةء ويتعلق الثاني بتمحور المسيحية الأصيلة حول قطبين : 
القطب الشرعي الظاهري العام والقطب السلوكي الباطني الخاص. 


2- دراسات حول اطندوسية )1968( Etudes sur I'hindouisme‏ 
يتألف هذا الكتاب من 1 مقالة وتعقيبات على بحوث صدر معظمها في مجلة برقع إيزيس ومجلة 
أدراسات تراثية. والمغاهيم التي تطرق إليها تتميز بعموم أبعادهاء وحتى إن تعلقت بخصوص التراث 
امندوسي في مجالات المعرفة والحقائق الخيبية فهي لا تتنافى مع إمكانية تطبيقها على أشکكال أخحرى من 

التراث المعرني في الملل والآديان الآخرئ ذات الأصل الإهي. 

ويصحح الشيخ في تلك القالات العديد من الأخطاء وأنماطاً من سوء الفهم الشائعة عند الباحثين 
اللعاصرين» ويميز سمو المشاهدة في مقام الإحسان والاجتباء الرباني عن أعمال انجاهدة في مقام الإيانء كما 
ميز بين علوم العرفة وأعمال المعاملةء ويوضح علاقات الموية بالإنيةء وينبه على مبررات وجود النظام 
الطبقي في الجتمعات التراثية كوضع يعكس ما عليه الاستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف 
والتفاضل» لا لاکتساب امتيازات مادية واجتماعيةء بل لكسب مراتب روحية ومدارج عرفانية. وتعرض 


الشيخ أيضاً إل ميزات بعض الاتجاهات في المذاهب المندوسية مثل مذهب ألتانتاريزم وما يظهر عند بعمض 
سالكيه من ظواهر خارقة للعوائد. 


3- نحات حول التصوف الإسلامي وعلم الباطن في الملة الصينية ألطاوية 
Esotérisme islamique et taoisme (1973)‏ 

القسم الأول من هذا الكتاب يتالف من مقالات حول مسائل في التصوف الإسلامي أوها: 
المبادئ العامة الأساسية للتصوف وأنه ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم الجاهلون بل منبعه الأصيل هو 
القرآن وسئنة رسول الله - صاى الله عليه وسلم - > ثم تطرق في كل مقال إلى مسالة معينة من المسائل 
التالية : القشر واللب في الميدان العرفاني - حقيقة التوحيد- رمزية اليد - الفقر إلى الله تعالى - الروح - 
علم أسرار امروف وأعدادها في اللغة العربية - التجلي والخلق - آثار الحضارة الإسلامية في الغرب. 
اما القسم الثاني من الكتاب ففيه ججث طويل عميق واضح حول ميزات الملة الصينية الأصيلة جائبيها : 
العام المتمشل في الشريعة والمؤطر في تعاليم كنفوشيوس ومدرسته» والحاص التمشل في السلوك الروحي 
والتحقق العرفاني والمؤطر في مناهج الطاوية وتعاليم أفطابها مئل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس في القرن 
السادس قبل الميلاد. والقسم الأخير من الكتاب يشتمل على تعليقات للمؤلف على عدة تاليف فيها 
دراسات حول التصوف اللإسلامي أو حول الملة الصينية. 


( د )محوردراسات حول شخصیاث ومذاهب ومفاهيم تراثية 


14- باطنية دان )1925( 'Esotérisme de Dante‏ 
الأديب الشاعر دانتي(1265 - 1321 م ) هو احد مشاهير علماء الدين بايطاليا في القرن السابع 
المجري » ويكشف الشيخ عبد الواحد يجحيى بان هذا الحكيم كان متضلعاً في علوم الباطن حسب ماهو 
مستبطن في كتابه الشهير الكوميديا الإهية وأيضاً في كتابه ألحياة الجديدة. ويؤكد الشيخ أن دانتي كان أحد 
رؤساء تنظيم سري يدع العقد المقدس' مرتبط بتنظيم الميكل' الذي كان يشل تحت غطاء الحروب الصليبية 
وحماية المسيحية في فلسطين والشام » حلقة وصل بين دوائر الولاية في العام الإسلامي وعالم الولاية الحفي 
ي أوروبا خلال القرون الوسطى. وفي الكتاب مقارنة لما فصله دانى حول مراتب الوجود والنشاة الكونية 
وترتيبها من سجين بأسفل سافلين إلى جنات عدن في عليين مروراً بسورالأعراف» وبين رحلة الإسراء 
والمحراج للني الخاتم سيدنا حمد - صلى الله عليه وسلم > والمعارج الروحية للأولياء كما هي مفصلة في 
مكتوبات الشيخ الأكبر حي الدين بن العربي الذي توقي سنة 638ه آي 80 سنة قبل أن ينهي دانيته 


م 


س 


الكوميديا الإهية. وتعرض الشيخ في جه هذا إلى رمزية الأعداد والحروف في المحارف الصوفية › وني النهاية 
نبه إلى أن ظهور دانتيه بالكوميديا الإهية في عصره مرتبط بدقة بالخصائص الميزة لكل مرحلة من مراحل 
الأدوار الزمنية الى تجتازها البشرية. 


5- ملك إلا )1927( Le Roi du monde‏ 
هذا الكتاب آثار جدلا كثبراً في الأوساط المهتمة بالتراث الروحي» وفيه يبين الشيخ وجود ملكة 
للولاية في عام الإنسانء سلطانها هو قطب الزمانء وحكامها مختلف طبقاتهم هم أولياء الرحمان» ونرابهم 
موزعون داخل كل الشعوب والأمم» وهي ملكة القلبوب والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها 
بالمعرفة الإميةء وهي المركز الثابت الذي عليه مدار أطوار الحضارات الإنسانية من بدإ الحليقة إلى آخر 
الزمان. وإ كان أشخاص هذه المملكة يغلب عليهم الستر والغاء فاثارهم في غاية الظهور والجلاء ولبيان 
ذلك استعمل الشيخ مصطلحات وأسلوباً يتناسبان مع عقلية الغربيين كما استشهد بمعطيات من مصادر 
متنوعة للل وأديان ختلفة تشير إلى وجود مركز علوي دائم لديوان الصالين من حبث: (ولقد كتبنا في 
الزبور من بعد الذكر أن الأرض يرثها عبادي الصاون إن في هذا لبلاغاً لقوم عابدين وما أرسلناك إلا 

رة للعالين). 


6- القديس برنارد )1929( Saint Bernard‏ 
يعتبر القديس برنارد (1090م-1153م) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية المسيحية في القرون 
الوسطى» وقد تولى رئاسة دير (كلرفو) بغرنسا في سن مبكرةء وإلى جانب هذا تميز ممهارته في الدبلوماسية 
السياسية بحيث تكن من جير التصدع الذي حصل آنذاك بين الكنيسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من 
المناظرات في مسال العقيدة. وساهم في إنشاء وإرساء جماعة : تنظيم الميكل الذي كان له دور آساسي في 
وصل الروحانية الغربية بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال المسار المتميز لحياة 
هذا القديس أراد الشيخ عبد الواحد يحيى أن يعطي نموذجاً حياً للروابط الوثيقة الى ينبغي أن تتحقق دائما 
بين السلطة الروحية والحكم الرمني» آو التكامل بين رجال الدين ورجال الدولة ء أو بين عالمي التدبير 
الروحي والحكمة التفصيلية الكوئية » لأن ذلك ضروري لاستقرار وسلام كل آمة وازدهار كل مل. وقي 
هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي ألف فيها هذا الكتاب تأليفاً آخر فصل فيه هذا الموضوع بعمق 

وعنوانه 'السلطة الروحية والحكم الزمني . 


7- دراسات حول الماسونية اخرة وتنظيم الرفقة (1964) 
Etudes sur la franc ~ maconnerie et le compagnonnage‏ 
يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالا وعشرات من التعاليق على كتب ودراسات جموعة في جزأين 
كبيرين (آزيد من 000 صفحة) » وهي بحوث تتعلق بهذين التنظيمين المشهورين في الغرب. فهي موسوعة 
للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها ودلالات رموڑها ويقرر الشيخ أن الاسونة الأصلية كانت 
منهاجاً للتربية الروحيةء وأنٌ لرموزها ومصطلحاتها دلالات عرفانيةء أن جانبها الأصيل ما زال يحمل إلى 
اليوم - بالنسية للغرب - بدورا لتلك الثربية وألعرفة رغم خضسعف مستوى جل المتنسبين إليهاء ورغم 
اقتصارها على الجانب النظري فقط بعد انقطاعها مئذ زمن بعيد عن الجانب التطبيقي. وأعطى المؤلف أمثلة 
لإمكانية رجوع الماسونية لأصالتها الأولىء كما بظهر ني مقاله حول 'الكلمة المفقودة والألفاظ المستعارة ٠‏ 


8- آغاط تراثية وأدوار كونية (1970) 
formes traditionnelles et cycles cosmiques‏ 
هذا الكتاب مجمع منتخبات نشرت بعد وفاة المؤلف» وقد سلط فيها الأضواء على بعض مراحل 
التاريخ الإئساثي والأدوار الزمنية للحضارات وفق التعاليم المندوسية» وهي تتفق في جملها مع تعاليم الملل 
الأخرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيبةء قد لا يقررها بعمض علماء الآثار المعاصرين» حول 
التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشماليةء وللقارة الأطلسية التي اندثرت بخسف طوفان عام» وحول 
الروحائية العبرية (القبالة)» وكذلك حول الحضارة المصرية والكلدانبة » وتراث العلوم المرمسية ومدى 
انتشارها وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة با فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض أئمة 
التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه البحوث تشكل لوحة مثيرة للجوائب 
المقدسة في التاريخ الإنساني» وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة عند الباحثين الحدثين. 


19- چموع مشخات )1978( îelages‏ 

تالف من 19 مقالة اول مواضيع شتى ابتداء من مقالة ميدع العام الصادرة سنة 1909 وفيها 
یٹ حول مسالة صل الشر؛ وأنتهاء مشالة صدرت عام 1951 حول العلم الظاهر بالسة للعاسوم التراثة 
الأصيلة وال تؤكد بصفة قطعية استحالة التوفيى بين البحث الفكري الظاهري السطحي الحديث» وبين 
العارف التراثية البقينية. 

وينتظم هذا الكتاب في تلائة جاور علم مأ وراء الطلييعة والکونیات 3 مقا لانت ) العلوم 
والفتون التراثية (4 مقالات)ء وآخرا مبمحوث حول بعض الضلالات المعاصرة وانحرافات الداثة (8 
مشا “نت )» وف هده احاور تو جد مفاهيم عميقة للعلاقات بين العلوم والفنون وطبيعة کل ملهاء كمسا توجد 


Hh 


سے 


معلومات غزيرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول أصل الطائفة المسيحية الأمريكية التي تعرف بالمرمونية» 
وأيضاً حول مغالطات ومتاهات أدعياء الروحنة الحدية. 


(ف) محور الدراسات الحضارية والنقد التشر يحي للحضارة المهاصرة 

هذا احور يشتمل على أربعة كتب كان ها الأثر البارز البالغ في الفكر الغربي خلال القسرن 
والشرائع اللإهية. وف هذه الكتب تشریح ف منتھی ألدقه والعمقى لاج الحضارة الخربية المعاصرة وطابعها 
الدجالي الطاغوتي» ولراحل تطورها السابقة واللاحقةء وفيها بيان لبطلان كل النظريات المناقضة للشرائع 
السماويةء وتحطيم بلا هوادة جميع اوڻاڻ الحداية. 


0- الشرق والغرب )1924( Orient & Occidenft‏ 
هذا الكتاب الذي بقع في 230 صفحة يتآلف من مقدمة وقسمين: القسم الأول في أربعة فصول 
تحت عنوان: الأوهام الغربية ء والثاني في أربعة فصول آيضاً تحت عنوان: إمكائية التقارب» وأخيراً خاتمة 
ملخصة. سعى الشيخ في ها الكتاب إلى إبادة أوثان اللحضارة الخربيةء وإلى الإشادة بأصالة وسمو السشرائع 
الإمية والمبادئ العرفانية الشرقية. أوثان الحداثة تتمثل في اللهغة وراء التطور المادي المبتور عن كل ترف 
روحي» وي تأليه الفكر المقطوع عن الوحي الربانيء وني متاهات التكديس والتكائر للتقنيات والعلوم المادية 
بدون اعتبار لأصوها العلويةء وني أخحلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوها العرفانية» كل ذلك 
في إطار حضارة في متتهى المشاشةء تحدق بها الأخطار التي تنشؤها بنفسها كلما ازداد تطورها. ولا نجاة 
للغرب من دوامة الخواء الروحى الذي بهوي به إلا بالاقتراب مسن التعاليم الربانية الي لا تزال حية في 
الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبةء لكن لابد من تجاوزها إن آراد الغرب النجاة 
من مصير متعفن حطر والعودة إلى حضارة متوازنة. وفصّل الشيخ ما ينبغي لبه في مسار تلقيح وتلاقح 
الخرب مع الشرق حثى تنشا الظروف اللازمة لضمان الوفاق والائسجام والسلام» وهذا الكتاب ميسور 

القراءة» وهو مكمل للكتاب التالي 'أزمة العام الحديث . 


La Crise du monde moderne (1927) ازمة العا الحديث‎ -1 

الف الشيخ هذا الكتاب عقب تأليفه الشرق والغرب فهما متكاملان» وفيه يشرح الشيخ كيف أن 
ا لحضارة المعاصرة سجنت أهلها في الادية القاتلة والشخصانية الوهمية والفردية المغخرورة» لان أصوها بترت 
فانفصلت عن القيقة الثابتة المسقية مياه التعاليم الربانية وشرائع دين الله تعالى. وقد قام بتحليل مميزاث 
العصر الحديث تحليلا يثميز بالدقة والتناسق والموضوعية الصارمةء ومن خلاله بين إلى أي مدى وصل 
انعراف هذه الحاضرة» وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقة» حيث ها اهتمت آساسا باستغلال 
ما نبذته تلك الحضارات السابقةء ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحاً مذهلا في التقنيات المادية لا 
يصح آن نحت بالتفوق كما يزعمه بإصرار جمهور المفكرين الغربيين» اها ) تزد غالبية الناس إلا شقاء 
باطنياًء ولم تزد اجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسب ابتعادهم عن الح الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائة 
إلا في حضرته واتباع شريعته. لكن الشيخ قرر مع هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهم: 
وذلك بالعودة إلى منابع التراث الروحي الأصيل لىي لا تزال حية إلى اليوم. ويمكن بيسر قراءة هذا الكتاب 
وإن کان الاطلاع على كتابه(الشرق والغرب) مما پساعد على اسثيعاب كل جوانبه. 


2- السلطة الروحية والحكم الزمني (1929) 
utoritê spirituelle et Pouvoir temporelA‏ 
يتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة ). بعدما ركز الشيخ على الميزة الأ ساسية 
للسلطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سلم القيم والتدرج في المراتب لدى كل جتمع عافظ على 
الدين» عمد إلى عرض ما ينبغي أن تكون عليه العلاقات الي تضبط وظيفة علماء الدين بوظيفة رجال 
ا لحكم إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التي تيز موقع الجتمع من القداسة والثبات في الأصالة الحافظة لكل 
مجتمع من التفكك والتدهور. واستشهد الشيخ بأمثلة من التراث الفندوسي والغربي في القرون الوسطى؛ 
ويقرر أن اختلال الموازين في سلم القيم الدينية الاجتماعية يؤول إلى قلبها إذ م محصل التقويم السليم في 
الوقت الناسب. ومن هذا الانقلاب السالب تنشا الفوضى ني العقائد والفاهيم والأفكار والسلوكيات. 
وتلك هي علامة الدخول في أحلك الحقب التي تشكل الموحلة الظلامية لتاريخ الإنسانية» وهي المرحلة التي 
دخلتها البشرية النفصلة عن أصالتها الدينبة منذ قرون وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الكبرى لآخر 


ا 
الرمان. 


3- كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمن (1945) 
Le Régne de la quantité et les signes des temps‏ 
يتالف هذا الكتاب من مقدمة و40 فصلا (373 صفحة )ء هذا الكتاب الجليل من أبرز مؤلفات 
الشيخ وآشدها إثارة» شرح فيه الأسس اخاطئة والاتجاهات الدجالية للحضارة الخربية المعاصرة ومراحل 
تطورها في الماضي وني المستقبل إلى آخر الزمان» وبين بصرامة تناقضها مع المبادئ الإهية ومعطيات المعرفة 
الميتافيزيقية اليقيلية. والقسم الأول من الكتاب وضح فيه عدة مفاهيم أساسية في المعرفة كمعضى الكيف 
والكم» وحقيقية التجلي والظهورء والزمان والمكان والمادة » ثم خصص فصوله الأخرى لتشخيص ظواهر 
الشخريب الروحي والانحراف الفكري وخحاولة قلب الحقاتق ومسخ القيم في امجتمعات المعاصرة» وهي 
الظواهر المميزة للمجتمع البشري في آخر الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإهيةء ويختم الكتاب 
موضوع ظهور الدجال وملكته الزائفة » وأخيرا بيان لمعنى نهاية الدتيا وفيام الساعة. 


(و) محورالردود على شلالات ومتاهات الروحنة المزيفة 


4- كتاب التيوصوفيزم قصة دين زائف (1921) 
Le Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion‏ 
هذا الكتاب الواسع الكثيف يتالف من مقدمة و30فصلاء كما يشتمل على عشرات التعليقات 
حول كتب ومقالات (472 صفحة )ء وفيه دراسة دقيقة وافية لتاريخ نحلة التيوصوفيزم قي أواخحر القرن 
التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفيه أيبضاً تحليل لأحداث ولأشخاص كان هم تأثير في التنظيمات 
السرية التي كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك الفترة ؛ ولا تزال امتدادات فروعها متغلغة إلى اليوم في 
الجتمعات الغربية. وهذا الكتاب يبرهن على أن التبوصوفيزم وأمثاها من النحل الباطلة والتنظيمات البدعية 
الضللة في الغرب» لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإهية المقدسةء وما هي إلا بر لروحنة 
مزيفة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستغلون تطلعات آناس متبرمين من حياة 
مادية سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإحباط. 


5- زيغ نحلة استحضار روح )1923( L'erreur Spirite‏ 

تالف هذا الكتاب من مقدمة و 14 فصلا (406 صفحة)ء وهو يتميز بالوسع والدقة في تتبع نحلة 
استحضار الأرواح ودعاتها ونوادبها وتطورها وهي اأنيحلة التي E‏ دعاتها إمكانية إلاتصال بأرواح 
الأموات في جلسات وفق طقوس خاصةء وكيف أن تلك الأرواح لي عليهم جملة من الأخبارء فبين الشيخ 


ضص 


أ هذا الزعم باطل عاماً ومستحيل رغم صحَة بعض الظواهر الغريبة التي تحدث في تلك الجلسات والتي 
يكن تفسيرها وفق معطيات معروفة في التراث الديني والعرفاني الأصيل. ثم نبه الشيخ إلى الأباطيل التي 
تزخر فيها مكتوبات النتمين هذه النحلة والتي يزعمون آنهم تلقوها من تلك الأرواح» ومن أخحطرها الان 
بعقيدة التناسخ ولأحوال الإنسان بعد اموت مما يناقض تصوص الكتب الإهية. وحذر الشيخ من 
الاختلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثر ممن يارسون طقوس هذه النحلةء وأنها وسط مكيف 
للولاية الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه هذا سعياً مئه للحد من انعشارها المنامي في 
تلك الفارةء واستطاع بقوة أن يقيم الحجج على زيغ أتباعها. 


6“ کتاب تقار )1973( Lomptes Rend us‏ 
يشتمل على مجموعة من التقارير حول كتب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها يدخل في سياق العلوم 
الحفية وتيارات الروحنة الى تنامت في الغرب خلال القرن السابع وبدايات القرن العشرين: وللطعون التي 
و جههاً الشيخ إن المفاهيم الاطئة والعقاثد الزائغة في تلك النزعات الى تصد عن الدين ألإهى اويم › 
ارهي طعحون لم تفقد صلا حيتها أذ اليوم؛ وهن شانها المساعدة على التقريم السكيك للحديد من التياراث 
في التراث الأصيل أناندا كوما راسوامي» خصوصاً جحوله حول الفن القدس» كما توجد في القسم الثاني من 

الكتاب تعقيبات مشحونة بالحيوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكور في غلة آتلنتيس. 


7- کتاب مقالات وتقارıر‏ )2002( Articles et comptes ren dıus‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ ني مجلة برقع إزيس ما بين سنق 1925 و1935 
وفي مجلة دراسات ترائية ما بين سنتى 1936 و 1950. وفي قسمه الأول توجد 12 مقالة في 95 صفحة فيها 
بحوث حول تنظيمات ومذاهب تدعى توفير المعرفة والتربية الروحية لأتباعهاء وأكثرها دعاوي وهميةء بل 
أحياناً تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء في برائن الولاية الشيطانية. وفي هذا القسم أيضاً ردود صارمة فاسية 
على الفيلسوف الفرنسي المشهور ' هثري برجسون (1859 -- 1941 ) فيسخر الشيخ من دعوته لما سماه 
ب 'الدين الديناميكي' الذي ما هو إلا خليط سمج من الأفكار التافهة الخاطئة والدالة على قيمة هذه 
الفلسفة التي لا تفضي إلا إلى العدم. وي هذا القسم أيضاً بيان لأخطاء ومتاهات ما يسمى بعلم النفس 
الحديث إذ أن الكثر من نظرياته ما هي إلا اوهام وأباطيلء حصوصاً أن أنصاره لا يعترفون بأسمى عنصر 
في النسان وهو الروح العلوي الإهي. وفي نفس هذا القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإأسلامي» 
وفيه يعقب الشيخ على كتاب باللغة الاغجبليزية عنوانه (القصوف الإسلامي) لؤلفه سيردار إقبال علي شاه 


ومقال آخر حول رمزية النسيج» وبجحوث آخرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من 
مسالك وخحيمة. آمًا القسم الثاني من الكتاب الذي يقع في نحو 150 صفحة فيتالف من أزيد من سبعين 
تعلیقاً على کتب وجوت نشرت بین سثتی 1928 و 1950 وجل مواضيعها حول مسائل تتعلق بالميادين 
التراثية العرفانية والدينية واليتافيزيقية وما يتشعب منها من علوم وفلون. 


الحمعة 25 ذو الحجة 1425 


بسم الله الرحمن الرحيم وصلى الله وسلم على سيدنا محمد وآله وصحبه*٭* 
كل ما هو معلم عليه بعلامة (#) هو من كلام المعرب لا من كلام المؤلف. 
مقدمة 

مذ أن كتبنا أزمة العا ا لحديث» لم تؤكد الحوادث إلا باستنقاذ مفرط» وخحصوصا بإسراع 
مفرط » كل النظرات التي عرضتاها آنذاك في هذا الموضوع» مع ذلك فإننا عالجناه بعيا عن كل 
انشخال مباشر ب الحوادث الجاريةء وكذلك بعيدا عن كل قصد تنديد باطل وعقيم. ومن المسلم به 
في الواقع» أن اعتبارات من هذه الدرجة لا قيمة ها عندنا إلا من حيث أتها تمل تطبيقا للمبادئ 
(العليا) على بعض الظروف الخاصة. وَلنْلاّجظ بدون إلخاح أن الأشخاص الذين أصدروا حكما 
صحيحا تماما على الأخطاء والنقائص الميزة لذهنية عصرناء قد تمسكوا عموما بموقف سالب كليا 
أو م يقدموا سوى علاجات تافهة وعاجزة تماما عن التصدي للاختلال المتزايد في جيم اليادين. 
وذلك لأ معرفة المبادئ القيقية تنقصهم» مثلما تلقص الذين بُصرّون بالعكس على الإعجاب ب 
التقدم المزعوم والتوهم في شأن مصيره الحتوم. 

ومع ذلك» حتى من وجهة نظر خالصة التراهة ومجردة» لا يكفي التشهير بالأخطاء 
وبإظهارها كما هي بالفعل في نفسهاء مهما كان هذا مفيداء وإنا الأهم أيضا والأكثر إفادة هر 
تفسييرهاء أي البحث عن كيف ولاذا نشأت» لان كل موجود بأيّة كيفية كانء حتى الخطاء له حتما 
سبب لوجوده» والاختلال نفسه ينبغي آن ججد في النهاية مكانه من بين عَناصر الاظام الشامل. 
كذلك» إن كان العام الحديث معتَبَرا من حيث هوء يُشكل شذوذاء بل نوعا من المسخ» فلا أقل 
صدقاء عند وضعه في جلة الدورة التاريجية الى هو جزء منهاء أنه يطابق بالضبط أوضاع إحدى 
مراحل هذه الدوْرَةء وهي التي ُعَينها اليلة المندوسية كمرحلة قصوى ل كالي يُوكا (-1اةK‏ 
(Yuga‏ )2( . فالأوضاع الناتجة عن سيرورة الظهور الدوري ذاته» هي التي حذدت طبائعها المميزة 
(آي الطبائع المميزة للمرحلة القصوى المذكورة). ويمكن القول في هذا الصدد» بأن العهد الراهن لا 
مكنه أن يكون غير ما هو عليه فعلياء لكن» طبعاء لرؤية الاختلال كعنصر من النظام» أو لاخترال 
لخطا إلى نظرة جزئية ومشوهة لحقيقة ماء ينبغي السمو فوق مستوى العوارض» إلى انجال الذي 
تمي إليه هذا الاختلال وهذا الخطا من حيث ذاتهما؛ وكىذلك. لإدراك الذلالة الحقيقية للعالم 
حديث طبقا للقوانين الدورية التي تحكم تطور البشرية الأرضية الراهنةء ينبغي التخلص تماما من 
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الذهنية الي ميزه با لخصوص؛» وعدم التأثر باي درجة منها؛ هذا ولا سما أن هذه الذهنية تستلرم 
حتماء وعلی هذا الدحر بالتحديد » جهلا كاملا بالقوانين (الدورية) المقصودة» وكذلك جهلا بل 
الحقائق الأخرى التي بتفرعها من المبادئ العلوية بكيفية مباشرة تزيد أو لنقص» هي جَوْهَريا جزء 
من هذه المعرفة ألر وحية اتراي tag +(la connaissance traditionnelle) lal‏ ۳ المفاهيم 
الحديئةء بوعي أو بدون وعي» إلا إنكار حض وبسيط لتلك المحرفة. 

وکنا ونا منذ زمن طويل أن نعطى ل (كتاب) آزمة العال الحديث' تكملة ذات طبيعة 
عقدية أكثر دقة حصوصا بقصد إظهار بعض مظاهر هذا التفسير للعهد الراهن تبعا لوجهة النظر 
العرفانية (1۵!غص1]0۸اال۲)) الى نيق مبدئيا على الالتزام بها دون سواهاء والتي زيادة على ذلك» 
للأسباب نفسها التى آشرنا إلبهاء هي هناء ليست فقط وحدها المقبولة شرعاء ولكن هي أيضا 
وحدها الممكنةء وذلك لأنْ تصور مثل هذا التفسير غير مكن خارجا عنها. وظروف شى أجبرثنا 
على تأاجيل تحقيتق هذا المشروع إلى الآن. لکن هذا لا يهم عند من هو متيقن أن كل ما بب يزه 
ياتي لا عالة في وقته» وهذاء في غالب الأحوال» بوسائل غير متوقعة ومستقلة تماما عن إرادتنا؛ 
والعجاة الحمومة الي پتهافت عليها آهل عصرنا i )n0s contempor8(‏ کل ما یفعاسون لا 
يستطیعون شا ضيد هذا امجیى» ولا يمكنها إلا توليد اضطراب وفوأضى» أي نائج سالبة تماما؛ 
ولکن هل سيکونون (عصريون) حداثيون' لو كانوا يستطيعون فهم الحسنة التي تجنى بتتبع الدلالات 
التي تبرزها الظروف الراهنةء والتي» بعيذا عن كونها عَرّضيية كما يتخيلها جهلهم. > ما هي في الصميم 
إلا تعاب أكثر أو أقل حصوصية من الاظام العام البشري والكوني جيعا محّاء وهو الذي ينبغي أن 
ننسجم معه طوعا أو کرها(3) . 

ومن بين الخطوط الميّزة للتهنية الحديثةء ستأحذ هنا في البدايةء كنقطة مركزية لدراستناء 
الاتجاء نحو حصر الكل في زاوية النظر الكمية (€ )guantita tv‏ فقط وھو اتجاہ شدید البروز فی 
المغاهيم العلمية هذه القرون الأخرةء وهو مُلاحظ أيضاء تقريبا بتفس الوضوح في مجالات آخرى: 
حصوصا ني جال التنظيم الاجتماعي» حتى آله باستلناءِ مقید ستظهر طبیعته وضرورته فما بعد 
مكن تقريبا تعريف عصرنا باه جوهريا وقبل كل شئ (عهد) هيمنة الكم. وعندما فختار هذه السيمة 
(أي هيمنة الكة) مفضلين ها على كل سمة اخرى» فليس ذلك لأها هي بالا حص حصريا من 
أبرز السيّمات ظهورا وأقلها عرضة للنزاع حوها؛ ولكن حصوصا لأنها تبدو لنا أساسية حقاء لأن 
هذا الانحصار في الكمي بترجم بدقة أوضاع المرحلة الدورية التي آلت إ إليها البشرية في الأزمنة 


2 


الحديثة. ون الاتجاه المقصود (نحو الكمي)ء ما هوء في النهايةء إلا الذي يقود منطقيا إلى غاية ابوط 
نفسهاء وهو ابوط الواقع باستمرار بسرعة متزايدة» من بداية ال مانفاتًارا (114۲8 40۷4 ) (4) 
إلى نهايتهاء يعنى خلال كل حقبة (من أحقاب) ظهور بشرية يثل بشريتنا. هذا المبوط ماهو في 
ا لجملةء كما كثرا ما أتيحت لنا الفرصة لذكره» إلا الابتعاد التدريجي عن المبداً. وهو حتما ملازم 
لكل تطور تدريجي للتجلي (mantest10)؛‏ ف عالنا. وبسبب خحضوعه للأوضاع الخاصة 
لحصولهء فإ النقطة الأسفل كيبي مظهر الكمية الصرفةء الخالية من كل تمايز كيشي؛ وطبعاء 
بالتأكيد ما هذا إلا أقصى غاية» وهذا لا مكنا في الواقع إلا التكلم عن آتجاه لأنه» في مَجُرى الور 
نفسه» لا يمكن آبدًا إدراك ا لحد الأقصى. وإذا صح القول فإن هذا الح يقع خارج وتحت كل 
كينوئة وَاقَعَة أو يكن وقوعها. 

والآنء الذي ينبغي بالا خص ملاحظته منذ البدايةء لاجتناب كل التباس و أيضا للاحَيَرّاز 
من ما يمكن أن يسبْب بعض الأوهام» هوء آنه بمقتضى قانون الممائلة (عاعه]همة'! ل ها (1a‏ 
فان القطة الأسفل هي كظل مظلم أو صورة معكوسة للنقطة الأعلى» ومنه تحصل هذه النتيجة 
المتناقضة في ظاهرها فقطء وهي أن الغياب الأتم لكل مبدا يستلزم ضَربًا من التزييف للميدا نقسه» 
وهو ما عبر عته البعض» بصيغة لاهوتية فائلا: إن الشيطان هو المتشبه بالإله (5). وهذا التنيه كن 
أن يعين على فهم واسع لبعض آشد آلغاز العام الحديث غموضاء وهي مع ذلك ألغاز يتكرها العا 
ا لحديث نفسه لأنه لا بحسن رُؤيتها في الوقت الذي هو حامل اء ولأ إنكاره هذا شرط لازم 
للبقاء على الذهنية الخاصة الي هو بها موجود: فلو أن المعاصرون لن في جملتهم» يستطيعون رؤية 
ما وجههم وإلى نحو ماذا يحون بالفعل» لزال العام الحديث لساعته عن الوجود كما هو عليهء لأن 
التقويم الذي كثيرًا ما أشرنا إليه لا مكن أن يتخلف عن الوقوع هذا السبب نفسه (أي بسبب تلك 
الرؤية)؛ ولكن هذا التقويم يفترض من جهة أخرى الوصول إلى نقطة التوقف حيث يتم إنجاز 
أهبوط' وحيث تتوقف العجلة عن الدوران» على الأقل في اللحظة التي تسل المرور من دور إلى 
آخر. فينبغي إذن أن نستنتج بآلهء ما لم يتم البلوغ فعليا إلى نقطة التوقف» فن هذه الأمور لا يمكن 
ان يفهمها الحُموم» ولكن ينحصر فهمها في العدد القليل من الذين هم مُخصصون لتحضير بُذور 
الدور المقبل بمقدار ما. إن الحاجة لاسة للقول بأن كل ما نعرضه يقتصر توجهه دوما على هؤلاء 
الأخيرين» ولا تلشغل بعدم فهم غيرهم الذي لا مغر منه؛ وصحيح أن غيرهم هم الذين يشځلون 


الأكثرية امائلةء وينبغي أن يكونوا كذلك لحقبة زمنبة حتى حين. لكنء» بالضيط لا يكن لرأى 
الأكثرية أن يزعم بان له حت أخذه بالاعتبار إلا عند هيمنة الكم. 
ومهّما يكن الحال» فإننا تريد با لخصوص» الآن ومن البداية» تطبيق ال لاحظة السابقة في 
جال اضبق من الذي کنا بصدد ذكره: فاللازم ق هذا الصددء هو توظيفها لمنع كل خحلط بين وجهة 
نظر العلم العرفاني )1a science traditionne|le)‏ ووجهة نظر العلم الظاهري 2٥1۴ء‏ 4| 
(6) (aneاaاp)‏ » وذلك حتی عندما يكن لبعض المشابهات السطحية (بين العلمين) أن تفسح 
الحال لذلك اللُس؛ وهذه المشابهات لا تحدث غالبا في الواقع إلا متمائلات مقلوبةء حيث آنه بينما 
ينظر العلم الحرفاني أساسنًا إلى الغاية العُليا ولا نح قيمة نسبية إلى الغاية السفلية إلا من حيث 
تناظرها مع الغاية العلويةء فن العلم الظاهري» بالعكس. لا ينظر إلا إلى الغاية السفليةء ولعجزه 
عن تجاوز امال الذي يرجم إليه يدعى انحصار كل حقيقة في اله هذا. 
وکمثال یر جع مباشرة لموضوعناء لنأاخذ الأعداد كما هي عند الفيشاغوريرن(/)ء حيث 
ينظر إليها كمبادئ للأشياء» فهي ليست بتاتا الأعداد كما يعدرها المحدئونء رياضيون أو 
فيزيًاثيون» فمثلها مثل كون الثبوت البدئي ليس هو سكون حجرة»؛ أو كون الوحدة الحقيقية ليست 
هي مائل مُطرد لذوات خالية من كل أوصاف متميزة؛ ومع ذلك فلأل المسألة تتعلق بالأعداد في 
الحالتين (آي عند الفيثاغوريين وعند الحدثين)ء فان مؤيدي (الاقتصار على) علم كمي فقط ل 
بفرّتوا الفرصة لإرادة عد الفيثاغوريين من بين رُوادهم! وحتى لا نفرط في استباق العصروض التي 
تذل حسبنا أن نضيف بأڻ هذا بين مرة آخرى» كما قلناه سابقا في مناسسبات آخرىء» أن العلوم 
الظاهرية التي يتباهي بها العام الحديث إلى هذا الحد ما هي بكل واقعية إلا الات منتكسة من 
العلوم العرفانية العتيقةء كما أن الكمية نفسهاء الي بُجهد المحدئون آنفسهم في إرجاع الكل إليهاء 
ما هي إن صح التعبير» من وجهة النظر الي ينظرون بها إليها (أى إلى الكمية)» إلا حثالة كينونة 
أفرغت من کل ما کان يؤلف جوهرها؛ وهكذا فبانفلات كل ما هو جوهري حقا عن هذه العلوم 
المزعومة» أو حتى بإلغائها له تعمّداء تكشف في النهاية أنها عاجزة عن تقديم التفسير الحقيقي لأي 
وكما أن علم الأعداد العرفاني مُخّاير تماما لعلم الحساب الظاهري كماهو عند 
المحدين» حتى عندما تضاف له كل التوسيعات البرية أو ما بقبله من إضافات أخرى» فكذلك 
أيضا تو جد هندسة مقدس متلفة اما عن العلم المدرسي المسمى اليوم هندسة. ولسنا في حاجة 
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للتأكيد طويلا على هذاء لان جيع الذين طالعوا تاليفنا السابقة يعلمون بأننا عرضناء خصوصا في 
(كتاب) رمزية الصليب(8) اعتبارات متنوعة تتعلق بهذه المندسة الرمزية المشار إليهاء وقد تبين فم 
إلى أي مدى هي قابلة لتمثيل الحقائق ذات المستوى العالي» بآتم مقدار تقبله (تلك الحقائق) من 
التمثيل بكيفية حسوسة على الأقل؛ وفوق ذلك في الصميم ليست الأشكال المندسية حتما 
القاعدة ذاتها لكل رمزية تصويرية أو خطيةء بدأ مسن خحطوط الحروف المجائية والعددية لجميع 
اللغات» وحتى نحطوط ال اترا (۷30۲۲48) المُسارية (9) الأكثر تعقيدا والأشد غرابة في 
الظاهر؛ إنه من اليسر الفهم بان هذه الرمزية يمكن أن تتبح الفرصة لتطبيقات لا حد لكثرتها؛ لكن» 
في نفس الوقت ينبغي النظر بنفس اليْسر إلى أن مثل هذه امندسةء البعيد جدأ تعلقها بالكم البحت 
فقط» هي بالعکس ذات جوهر كيفي' بالأساس؛ وكذلك نقول عن علم الأعداد الحقيقي» لان 
الأعداد البدئيةء حتى وإن كان من اللازم تسميتها هكذا بطريق القياس» هي إن صح التعبيںء نقع 
بالنسبة لعالمناء عند القطب المقابل للذي تقع فيه أعداد علم الحساب والوحيد الذي يعرفه 
المحدثونء والذي عليه وحده بُركزون اهتمامهم» حاسبين هكذا بان الخيال هو الحقيقة نفسهاء 
مثلهم مثل سجناء كهف أفلاطون (10). 

في هذه الدراسةء سنجتهد في بيان آتم» وبكيفية أعم» توضيح ما هي الطبيعة الحقيقية هذه 
العلوم الحرفانيةء وبالتالي آي هُوَة تفصلها عن العلوم الظاهرية (السطحية الحديثة) التي ما هي إلا 
تشويه مغالى فيه أو حاكاة ساخرة (لتلك العلوم العرفائية)» وهو ما يسمح بقياس الانحطاط الذي 
أصيبت به الذهئية البشرية بالمرور من الواحدة إلى الأخرى (آي من علوم التراث العرفاني إلى علوم 
الحداثة). ولكن» نظرا للمكانة المناسبة للمواضيع الخاصة بكل منهماء فإن ذلك يسمح أيضا برؤية 
کف أن هذا الانحطاط يتيع بدقة المسيرة المابطة للدورة نفسها التي تُعبرها اليشرية الراهنة طبعاء هذه 
اللسائل هي أيضا من التي لا كن أبدا اذعاء معاتها بكيفية تامةء لأنها بطبعهاء لا فاد ها حقا؛ 
ولكن سنجتهد على الأقل في الكلام عنها يا فيه كفاية حتى يمكن لكل واحد أن يستخلص منها 
النتائج التي تفرض نفسها فيما يتعلق بتبحديد ألحقبة الكونية (1€ 110181٤ ٥08014‏ ع[) الطابقة 
للعهد الحاضر. وإذا وجدت هنا اعتبارات ريما يراها البعض غامضة فلأنها فقط في غاية البعد عن 
عوائدهم الفكريةء وغريبة جدا عن كل ما رمخ فيهم بالتربية التي آخذوها وبالوسط الذي يعيشون 
فيه؛ نحن لا نستطيع شيا (لتغيير) هذا لان ثمة أشياء ليس ها إلا كيفية واحدة بمكنة للتعبير عنها 


وهي الكيفية المقتصرة على التعبير الرمزي فقط» وهي التي بالتالي» لن يفهمها آبدا الذين يعتبرون 
الرمزية حرفا ميتا (بدون معنى). 

مح هذا نُذَكرٌ بان هذه الكيفية من التعبير هي وسيلة النقل الضرورية لکل تعليم ذي طابع 
عرقاني؛ لكن» حتى لا ننظر إلى عام العوام حيث عدم الفهم جلى وطبيعي نوعا ماء يكفي إلقاء 
نظرة خاطفة على آثار (التعليم) العرفاني الباقية إلى الآن في الخغرب لرؤية ما يفعله البعض بالرموز 
المعروضة عليهم لبتأملوا فيها. وسبب قصورهم هذا هو عدم الكفاءة العرفانيةء ومهما كانت الصقة 
الي ضفي عليهم ومهما كانت الدرجات المسارية التي أخذوها تقديريا (نظريا لا بالفعل)ء فلن 
يستطيعوا آبدا الولوج إلى المعنى الحقيقي لأدنى فصل من المندسة اللغزة ‏ كرّاء مهندسي الشرق 
والغرب!(11) . 

وحيث أننا أشرنا الآن إلى الخرب» فهناك ملاحظة تفرض نفسها أيضا وهي: أن العقلية 
الق نسميها تخصيصا ب الحدثة" مهما أخذت من انتشارء لا سيما في هذه السنوات الأخيرة» ومهما 
كان ها من سيطرة يتزايد نفوذها على العالم أجمع أكثر فأكثرء ظاهريًا على الأقل» فإنها م تزل عقلية 
غربية خالصة من حيث أصلها: ففي الغرب عينه ولدت وطويلا ما بقى هو وحده مجالا هاء وني 
الشرق لن يكون أثرها أبدا غير تغريب .)0ccide۸)4114]00(‏ 

وإذن» مهما بلغ مدى هذا التأثير في توالى الأحداث التی ستجرى إلى حينء لن يكن آبدا 
ادعاء معارضته ما قلناه عن الفارق بين العقلية الشرقية والعقلية الغربيةء الذي هو في الحملة عندنا 
نفس الفارق بين العقلية العرفانية والعقلية ا لحدية(12) » لأه من البداهة الواضحة أن قدار ما 
پتغرب الشخص مهما كان جنسه وبلده » فاه (بنفس ذلك المفدار) ينقطع عن كونه شرقيا روحا 
وعقلاء أي (ينقطع) عن وجهة النظر الوحيدة التي تهمنا حقا. وليس هذا ببساطة مسآلة جغرافية» 
إلا إذا كان إعتبارها خالا تماما (لاعتبار) الحدثين» لأله يوجد أيضا جغرافية رمزية. وبهذا الصدد. 
فالتفوق الراهن للغرب يمثل بلا ريب تناسبا واضح الدلالة مع نهاية دورة» لأن الغرب هو بالضبط 
نقطة غروب الشمس» آي أقصى مجراها النهاري» وحيث» تبعا للرمزية الصينية: الثمرة الناضجة 
تسقط عند أصل الشجرة. آما عن الوسائل التي وصل بها الغرب لتوطيد هذه اليمنةء ومنها عصرنة 
)l4 modernisation)‏ ثلة من الشرقیین تقل آو تزداد أهميتثها - وما هذا إلا آخر تيعاتها وأشدها 
إزعاجا - فيكفي (لعرفة تلك الوسائل) الرجوع إلى ما ذكرناء في تاليف اخرى للاقتناع بانهم (أي 


الخربيين) لا يعتمدون نهائيا إلا على القوة الماديةء أي بعبارة أخرىء أن اهيمنة الغربية نقسها ما هي 
إلا تعبير عن هيمنة الكم. 
وهكذاء من آي جانب ننظر إلى الأمورء فإننا نعود دوما إلى نقس التائج» فنراها ثابتة 
باستمرار في كل الحالات التي يكن تطبيقها؛ وبالتأكيد ليس في هذا ما يستخرب لان الحقيقة هي 
بالضرورة متناسقة في كل مظاهرهاء وهذاء طبعا لا يعنى بتاتا أنها (منحصرة في) نسقية واحدة. 
بعكس ما يمكن أن يفترضه بطيب خاطر الفلاسفة وعلماء الظاهرء الحصورون كما هم عليه داخل 
مفاهيم ضيقة الحدودء وهي الت يوافقها بالضبط اسم مَنْظو مات (5/5661788)ء وهي» في الصميم 
لا تترجم إلا عن نقص كفاءة الذهنيات الفردية المنخلقة على أنفسهاء وحتى لو اصطلح على تسمية 
أصحابها ب رجال عياقرة. فإن نظریاتھم المتبجح بها لا تساوى بة يقينا معرفة آدنى حقيقة عرفانية. 
وقد شرحنا شأن ذلك بجا فيه الكفابة عندما كشفنا أضصرار ألانغرادية (individualisme)‏ الي 
هي إلى الآن من ميزات العقل الحديث؛ لكن نضيف هنا بان الانفرادية الخاطثة للفرد باعتباره 
يشكل بتفسه كلا تاما في النظام الإنساني» يناسب الانفرادية (الخاطعة أيضا) لما بُزعم آثه ذرة 
(108) في النظام الكوني: الواحد والآخر (أي الشخص والذرة) لا يُعتبران إلا كعناصر بسيطة 
بوجهة نظر كمية تامةء وعلى هذاء يفترض آنها قابلة لنوع من التكرار اللاعحدود الذي ماهو 
بالتحديد إلا استحالةء لاه أساسا يتعارض مع طبيعة الأشياء نفسهاء؛ وفي الواقع» هذا التكرار 
اللاعحدود ليس بشيء سوى الكثرة الصرفة. التي يتجه إليها العام المعاصر بكل قواه رغم آله لن 
يستطيع الضياع فيها بالكليةء لأنها تقع عند مستوى أسفل من كل وجود ظاهر» مثلا أقصى معاكس 
للوحدة المبدئية. وعندئذ بنبغي رؤية حركة ابوط الدوري كأآنها جارية بين هذين القطيين» انطلاقا 
من الوحدة» أو بالأصح من النقطة التي هي أقرب ها في جال الظهورء بالنسبة إلى المرتبة الوجودية 
التي نعتبرهاء ومتجهة (أي حر كة المبوط) أكثر فاكثر نحو التكاثر (13) . ونعنى به الكثرة القَدّرة 
تحليليا (بالتغصيل والتعد وبدون أن ترجع إلى أي مبدإ. فين البديهي أن كل كثرةء في المستوى 
المبدئي» مدرجة جَمعيًا في الوحدة ذاتها. وبالإمكان أن يبدوء معنى ماء وجود كثرة عند آقصى 
النقطتى كما بالتلازم أيضاء تبعا لِمَّا كنا بصدد ذكره» توجد الوحدة من الجانب والوحدات من 
الجانب الآخر؛ ولكن مفهوم التماثل المقلوب يطبق هنا أيضا بدقةء فبينما الكثرة المبدئية مدرجة في 
الوحدة الميتافيزيقية الحقيقية(14). فإن الوحدات' الحسابية أو الكمَية هي بالعكس مشمولة في الكثرة 
الأخرى التي هي في الأسفل. وكملاحظة عابرة جرد قدرة الكلام عن وحدات' بالجمع» اليس 


بُظهر با فيه الكفاية كم ذا الذي نعتبره هكذا هو بعيد عن الوحدة الحقيقية؛ الكثرة السفلية هي 
بالتحديد, كثرة ختصة بالكمية الصرفةء ويمكن القول بأتها الكم نفسه منقطعا عن كل كبفية؛ 
والكثرة العليا بالعكس. أو ما نسميه هكذا قياساء هي في الحقيقة كثرة كيفية» يعلى مجموع الخواص 
والصفات المؤلفة لجوهر الذوات والأشياء. ويمكن إذا القول آيضا بان المبوط الذي ذكرناه بجرى 
من الكيف الحض نو الكم الصرف» والواحد والآاخر هما بالتأكيد طرفان يقعان حارج وراء 
(مجلي) الظهورء الواحد فوقيا والآخر تحتياء لأنهما بالدسبة للأوضاع الخاصة بعالمنا آو بمرتبة 
وجودناء تعبير عن المبدأين الكليين الذيْن سميناهما في مواقع أخرى على التوالي الجوهر المجرد 
والحوهر اليد (ع#sa1cطاuء 5N essence et‏ 1) واللذين هما القطبان الذان يتم بينهما كل 
ظهور (تجلى)؛ وهذه هي النقطة الى سنسعى لشرحها في البداية بكيفية آتمء لأئه من هنا با لخصوص 
يمكن أن نفهم فهما أحسئًا الاعتبارات الأخرى التي علينا أن نبسطها في ما يلي من هذه الدراسة. 
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تعقيبات امهرب حول المقدمة 


كتاب أزمة العام الحديث كته المؤلف سنة 1927 . ويشرح فيه كيف أن ا لحضارة الخربية 
المعاصرة سجنت أهلها في الماذية القاتئلة والشخصانية الوهمية والفردانية المغرورة لان 
أصوها بترت فائفصلت عن الحقيقة الابتة المسقية مياه التعاليم الربانية وشرائع ديس اله 
تعالى. وي الكتاب تحليل لمميزات العصر الحديث يتميز بالدقة والموضوعية الصارمة» ومن 
خلاله يظهر إلى آي مدى وصل انحراف الحضارة الحديشة وتعارضها مع جل الحضارات 
الأصيلة السابقةء وكيف آنها اهتمت اساسا باستغلال ما نيذته تلك المحضارات السالفة. 
ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحا مذهلا في التقنيات المادية فإله لا يصح آن للْعّت 
بالتفوق» لأنها نم تزد غاليية الاس إلا شقاء باطنبا وبؤسا سلوكيا بابتعادهم عن خالقهم البر 
الرحيم. لكن المؤلف أقر بإمكائية تصحيح الوضع المنذر بالخطر» وذلك بالعودة إلى منابع 
التراث الديني العرفاني التي تزال حية إلى اليوم. وقد كتب الولف كتابه هذا بعد تأليفه في 
نفس السياق لحتاب (الشرق والغخرب) سنة 1924 فهما كتابان متكاملان. 

في سنة 1937 كتب المؤلف بجحثا هو الأول من ججوثه امجموعة في كتاب عنوانه (أنماط تراثية 
وآدوار كرنة) (8ع1¶1 )forms tradi lonnelles et cycles c08‏ وفپە بی ا-خطو ط 
الكبرى لنظرية الأدوار الكونية في الملة المندوسيةء وهي نظرية ماثلة لما هو موجود أيضا في 
جل الملل الأخحرىء» با في ذلك الملة الإسلاميةء لكن بعبارات قد تكون ختلفة. ويإمجاز كبر 
فخلاصة البحث تقول: إن الدروة الكبرى لعالمنا تلالف من أربعة عشر حقبة» كل حقبة 
تسمى (مَنْفنتًارا 181۷31813) سبعة منها سابقة» وحن الآن في نهاية الأخيرة منهاء 
وسبعة ينها لاحقةء وللسبعة السابقة نسبة مع الأراضي السبعة والأقاليم السبعةء وللسبعة 
اللاحقة بسبة مع السماوات السبع. والمدة الزمنية للحقبة الي تعيشها البشرية الراهنة هي: 
0 سنة وخلاها مرت البشرية بآربعة مراحل متتاليةء الأول دامت 25920 سنة. 
والثانية 19440 سنةء والثالفة 12960 سنةء والرابعة التي نحن في منتهاها: 6480 سنة 
وتسمی (کال يوكا )K211-۲۷84‏ وانتهائها تقوم الساعة. 

في الفقرة السابقة إشارات إلى الكوارث الكبرى التي حدثت في الصف الأول من القرن 
الحشرين. ومن آبرزها الحربان العاليتانء وإلغاء اخلافة الإسلامية سنة 1923ء ونشاة الكيان 
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اليهودي في الأرض القدّسة فلسطين» واستفحال الطاغوت الشيوعي الإلحادي والطغيان 
الغربي وضعف لمسلمين ووهنهم» وصنع أسلحة الدمار الشامل التي منها القنابل الذرية 
والنووية والبيولوجية. 

ي بعض نصوص العرفان الصوفي نجد معطيات تتعلق بالأدوار الوجودية. وهي تستند 
عموما على مبدآین: الأول يتعلق ما يُسمّى ب آيام الله حيث لكل اسم من أسماء الله تعالى 
ا لحسنى حكم زمي له دورة مُعيّنة» والثاني يتعلق بالحكم الزمني لكل برج من البروج الاثلى 
عشر في العا كما يتعلق بالأدوار الفلكية للكواكب الثابتة والكواكب السيارة السبعة. ومن 
تدخحلات هذين البدآين تدشاً وتتفرع ما لا مبحصى من الدورات الوجودية والكوئية 
والإنسانية. وني كتب الشيخ الأكبر عيى الدين محمد بن العربي (638-560ه/116- 
0ء) تفاصيل ذا العلم خصوصا بعض الأبواب من موسوعته الفتوحات المكية وكتابه 
يام الشان. وقد آشار في آخر الاب 0 # إلى واقعة حصلت له تدل على وجود آدوار 
للوجود البشرى في الأرض» لكل دور طور يشرى. وفي الباب 307 من الفتوحات» عند 
وصفه لمعراجه الروحي يقول آثه سأل إدريس الث عن تلك الواقعة فقال له: [... فإني 
رايت في واقعتي شخصا بالطواف آخبرني أله من أجدادي وسمّى لي نفسه» فسألته عن 
زمان موته فقال لي أريعون آلف سنق فسألته عن آدم» لما تقرر عندنا في التاريخ لمدته» فقال 
لي عن آي آ۳ تسال؛ عن آدم الأقرب؛ فقال (إدريس 4#): صدق إلي نبي الله ولا أعلم 
للعالم مدة نة نقف عندها بجملتها ء إلا آثه با لحملة نم يزل خالقا ولا پزال دنيا و آخحرة» والآجال 
في المخلوق بانتهاء المدد لا ني الخلقء فا خلق مع الأنفاس يتجدد فما أعلمناء علمناء ولا 
يُجِيطُونَ ىء من عليه إل يما شَآءَ [البقرة: 255]ء فقلت له: فما بقى لظهور 
الساعة؛ فقال: اقرب لاس حسَابْهم وهم فى عَفاَة مُعرضونَ4 [الانبياء: 1] فقلىت: 
عرفتى بشرط من شروط اقترابها. فقال: وجود آدم من شروط الساعة . قلت: فهل كان قبل 
الدنيا دار غرها؛ قال: دار الوجود واحدة» والدار ما كانت دنيا إلا بكم والآحرة ما تمبزت 
عنها إلا بكم وإغا الأمر في الأجسام أكوان واستحالات وإتيان وذهاب لم بزل ولا تزال 
...]. وني آخحر الباب 390 بد ذكره لتلك الواقعة في طوافه قال: [...فقذكرت حديثا عن 
رسول اله أن اله خحلق مائة آلف آدم فقلت قد يكون ذلك الجد الذي نسبني إليه من 
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أولئك. والتاريخ في ذلك مجهول مع حدوث العام بلا شك فإن العام لا تصح له رتبة القّدم 
أي نفي الأولية لاله مفعول لله أوجده عن عدم مرجح بوجود مرجح لأن الإمكان له من 
ذاته فالترجیح لا پزال له]. 

من أمغلة الحاكاة الشيطانية للتجليات الربانية ما ورد في قصة الى #% مع الشاب الكاهن 
اليهودي صاف ہن صیاد. وتي آخرها أن صاف کان يتخيل في عرش إبليس على البحر آله 
العرش الذي استوى عليه الرحمن عز وجل» فقال له #5: ذلك عرش إبليس (ينظر تفضصيل 
القصة ودلالاتها في البابين 340 و 395 من الفتوحات الكية لابن عربي). 

كلمة (11301100) يكن ترحتها ب (تقليد) و(دين) و(تراث) و(موروث) لكنها كلها ي 
تقديري لاتفي بمقصود الشيخ عبد الواحد مجيى» لاله يعنى بها خصوصا العمق العرفالي 
لكل ذلك آي لكل علم وسلوك وتراث ودين مَوصْل في وحي إلمي على الرسل والأنبياء آو 
كشف رباني فيح به على ورثتهم من الأولياء والعارفين بالله تعالى . ولذلك فضت ترجتها 
بكلمة: تراث عرفاني آو ديني أو روحي» أو بكلمة: ملة» لان دلالتها هي لب كل ما توحي 
به كلمة (۲4411010]) عند المؤلف. 

فضصلت ترحة كلمة (۴408١۲م)‏ بلفظة (ظاهري) لان سيّاقها عند الولف مطابق أو قريب 


جدا لسياق ورُودها في الآية 7 من سورة الروم (30): يَعلَمُونَ طهر مَنَ وة آلدتََّا 


الفيثاغوريون هم أتباع مدرسة الحكيم اليوناتي الشهير فيثاغورس (497-572 قبل اليلاد). 
ومبدآ حكمتهم هو أن الأعداد والنسب بينها هي مبادئ الأشياء والتناسسق بينهاء والمظاهر 
المندسية للإسب العَددية هي مبادئ الأشكال والصور الوجودية بمافي ذلك الموسيقى 
والح ر كات الفلكية. وقد ذكر ابن العربي الفيثاغوريين في الباب 368 من الفتوحاث المكية 
عند ذكره للفيلسوق السيّد البطليوسي فقال عنه: [... وكان رأيه في علم التوحيد رأى 
الفيثاغوريين» وهم القوم الذين أئبتوا التوحيد بالعددء وجعلوه دليلا على أحدية الحق؛ 
وعلى ذلك حاعة من العقلاء]. 

كتاب (رمزية الصليب) - ا0ء ع] عل #صيت[ماصرء 14 - من أهم كتب الولف 
كتبه سنة 1931 وهي السنة التي استقر فيها بالقاهرة وذلك إثر وفاة شيخة عبد الر حن 
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عليش الذي كان من أعلام علماء الأزهر وشيخا للطريقة الشاذلية ومفتيا للمالكية؛ وإليه 
أهدى الولف كتابه هذا بهذه العبارة: [إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الر حن عليش 
الكبير» المالكي المغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب]. ولعل هذه الفكرة تتمثل 
ي المقولة التي ذكرها في ثنايا الكتاب» ومعتاها آله إن كان للمسيحيين شكل الصليب 
فللمسلمين حقيقته التو حيدية. وبالفعل فهذا الكتاب» رغم ما قد يوحي به عنوانه» يتميز 
يطابع إسلامي واضح من حيث عمق المفاهيم النعلقة بالتوحيد خصوصاء وبالتحقق مرتبة 
الإنسان الكامل. وفيه يتضح أن رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسبحيةء بل تنميز 
بوسع انتشارها عند جُل الملل حتى لا يكاد يلو منها تراث عرفاني عبر العصور. 

10- فضلت تر هة كلمة (عuوتاوا٤اصا)‏ بالمُسارية لان كلمة )111113٤10١(‏ تعنى عند المؤلف 
حصو صا تلقينا لأسرار التعاليم وا معارف الخاصة بالريدين السالكين طريت العرفان الذي 
هدفه التحقق الوجداني في أسرارهم بالقائق» وفيها معنى المُسَارّرة بين سر الشيخ وسر 
المريد. 

1- افلاطون (347-428 ق.م) من أعظم فلاسفة اليونان. ومن أهم نظرياته نظرية المثل التي 
هي التماذج الكلية الكاملة والحقاتق المندئبة المعقولة للأشياء» فهي كالأعيان الثابتة الأزلية. 
والعالم المحسوس ما هو إلا ظل ها ومجلى لظاهرها. وبالتالي فاحصورون ني عام الحس لا 
يدركون من حقاتق الوجود إلا كما يدركه المسجونون في كهف مفتوح على حائط مقابل هم 
بحيث لا يرون من ذوات الأشخاص المتحركين خارج الكهف إلا صور ظلاهم وخيالاتهم 
الى تنطبع على ذلك الحائط. ولا يكن للنفس أن تدرك الحقائق كما هي في ذواتها إلا بعد 
الانعتاق من الاحصار في سجن الحس» من خلال سلوك عرفاني تأملي تصاعدي ترجع فيه 
إلى أصلها الإلمي في عالم الحقيقة الثابتة الدائمة. 
في ألفْقرة السايقة يشر المؤلف إلى المدخرطين في الحافل الماسونيةء والذين فقدو! المعرفة 
الحقيقية لدلالات الرموز التي بتداولونها. وللمؤلف مجوث كثرة عميقة حول الماسونية 
جعت في جزأين كبيرين (آزيد من 000 صفحة). 

2- فصل المؤلف بإسهاب هذا الفارق في كتابه (الشرق والغرب) الذي ألفه سنة 1924 , 
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في سورة التكاثر (102) يقترن التكاثر باللهو ألهدكم آلَكاتر وبالموت حى زرم 
نمار وباجحيم رو آجير. 

كمثال لتوضيح هذا المعنى: اندراج الأسماء الحسنى التى لا تحصى في وحدة الذات الإهية 
أو اندراج المعلومات أي الأعيان الثابتة للموجودات في العلم القديم الإهي الواحد . 

من الصعب الترجة الدقيقة لكلمت ع٥5520‏ و 51054108 لأنهما من حيث المعنى 
تکادان أن تتطابقاء لکنهما آحیانا أآخری تستعملان معا في سياق وکآنهما تتقابلان» لكن في 
الغالب تقابل تكامل لا تقابل تضادً. وفي السياق التكاملي يستعملهما المؤلف في أغلب 
الأحيان. ولبيان القارق بينهما رغم ما بينهما من اشتراك نذكر الألفاظ العربية* القريبة من 
دلالتهماً: فكلمة (8٥٤8881ع)‏ تترجم لقا ما ك جوهر - روح .... ودلالات 
هذه الألفاظ في مجملها مجرّدة . بينما كلمة (8٥005141ا8)‏ تتّرجم بألفاظ: ماهية - جوهر - 
قوام - مادة - ذات » لكن دلالة هذه الألفاظ في استعماها الغالب هي دلالة جسية أو لأمر 
قابل الد ا ولذلك يقال في الفرنسية مثلا (عااعإعرهاواuء‏ ع6ل1) آي (فكرة 
جوهرية ويقصدون بذلك فكرة ججردة قابلة لأن تصبح حسّية كما يقولون ( 8٥41ایطںو‏ 
٤ئ‏ 1عاااام) للدلالة على الجوهر الروحاني القابل للتجلي في مظهر حسي مقيد. فكلما 
احتاجوا إلى تحسيس اجرد أو تكثيف اللطيف يستعينوا بكلمة (€٤٥٤21اsااة)‏ ناهيك عن 
قوم مشلا .)A iment Substane161(‏ والخلاصة أن كلا من الکلمتین تشترکان في معنی 
الجوهرية وتختلقان في التعلق. فللجوهر اجرد كلمة (٥٥1ع55ع)ء‏ وللجوهر القابل للتقيد 
مظهر كلمة )50130٥8(‏ . ومن هذين المبداين الكليين تتفرع ثناثبات كثيرة مثل (إطلاق 
/ تقييد) (ذات صفات) (وحدة / كثرة) (بطون / ظهور) (كيف / كم) (جوهر/ عرض) 
(روح/ مادة) (جمع/ فرق) (هوية / إنية) إلى آخره من الثنائيات المتقابلة المتكاملة. 
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الباب الأول 
کیف وکم 


بوجه عام يُعتبر الكيف والكم بثابة كلمتين متكاملتي الدلالةء ولو ننا- غالبا بلا شك - 
نجد أنفسنا بعيدين عن فهم السبب العميق ذه العلاقة؛ ويكمن هذا السبب في التناظر الذي ذكرناه 
أخبرا فيما سبق. لذلك ينبخي الانطلاق هنا من أولى الثنائبات الكولية الي هي عند المبداً ذاه 
للوجود أو للتجلي الكلي» والتي بدونها لا يكن نحقق أي ظهورء مهما كان نمطه ء إن هذه الشنائية 
هي ثنائية بوروشا وبراكريتي(1) طبقا للملة المندوسية» وإن شئنا استخدام مصطلح آخر قلنا ألجوهر 
اجره والجوهر القابل للتقييد. إن هذين الأخيرين يبغي أن ينظر إليهما كمبدأين كلبينء وذلك 
لأنھما قطبًا کل ظهور؛ لکن على مستوى آخرء أو بالأحرى على مستويات أخرى متعددة مثل 
المجالات الختلفة من حيث التخصص والتي يمكن النظر إِليها ضمن الوجود الكلي» يكن أيضا 
قياسيا استعمال نفس المصطلحات لكن بمعنى نسي» وذلك للدلالة على ما يناسب هذين الميدآين» 
أو للدلالة على ما يمثلهما بكيفية أكثر مباشرةء بالنسبة لبعض نمماذح التجلي التي تلف مدى 
انحصارها زيادة ونقصا. وهكذا يمكننا الكلام عن الجوهر امجرد وا لجوهر المقيد»سواء بالسبة لعالم مأ 
أي بالنسبة لرتبة وجودية تحددها أوضاع معينةء أو بالنسبة لكائن معتبر تخصيصاء بل لكل حالة مسن 
حالات هذا الكائن» اي بالنسبة لمظاهره في كل مرتبة من مراتب الوجود (2)؛ وفي هذه الحالةء فإن 
الجوهر اجرد والجوهر المقيد يمثلان النظيرين المصغرين ليما هما عليه ي المستوى الكوني الكبير 
ضمن العام الذي يظهر فيه هذا التجلسي» أو بعبارة أخرى» إنهما لا يعدوان أن يكونا بمثابة 
التخصيص لنفس المبدأين السبيين الذين هما بذاتهما يمثلان تعيينا للجوهر امجرد والجوهر المقيد 
بالنسبة للعام المقصود. 

إن الجوهر الجرد والجوهر المقيد بهذا الاعتبار النسي» وخاصة فيما يتعالق بالكائنات 
التميزة» بمئلان معا نفس ما سماه الفلاسفة المدرسيون (3): الشكل والادة؛ على أننا نفضل تفاأدي 
استعمال المصطلحين الأخيرين بسبب قصور ناجم عن اللغة اللاتينية تي هذا انجال والذي يجعلهما 
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لا يعبّران إلا بشكل غير دقيق عن المعاني المقصودة مهما“ بجيث أمسى هذان المصطلحان اكثر 
إبهاما بسب المعنى الذي التصق بهما في اللغة الحديثة» وهو مختلف تماما عن معناهما الأصيل. 
ومهما بکن» فان القول بان كل كائن ظاهر هو مركب من شكل ومادة يعنى أن وجوده قائم 
بالضرورة على الجوهر الجرد وعلى الجوهر المقيد معاء ونتيجة لذلك» فان فيه ما يناسب كلا المبدأين 
بحيث يمكن اعتبار هذا الكائن كمحصلة لاتحادهما معاء أو بعبارة أدق؛ كمحصلة للفعل المؤثر 
للمبداً القاعل أو الجوهر اجرد على المبدأ (القابل) النفعل آو الجوهر المقيد (5)؛ ما تطبيقهما 
بالتخصيص على حالات الكائنات الفردية فإ هذا الشكل وهله الادة المكونان هذه الكائنات هما 
- على التوالي - ما تحبر عنهما اللة المندوسية ب ناما ورويا. وقي الوقت الذي نشير فيه إلى هذا 
النوع من التطابق بين ختلف المصطلحات. وهو الذي يسمح للبعض من نقل بعمض شروحاتنا إلى 
لختهم المعتادة وبالتالي يمكن فهمها على نحو أفضل» كن آن نضيف أن ما يسمى فعل وقابلية 
بالمفهوم الأرسطي يتوافق مع دلالة الجوهر اجرد والجوهر القيد؛ إن هذين المصطلحين» علاوة على 
ذلكء» قابلان لتطبيقات أوسع عا سمح به مصطلحا الشكل' وألادة؛ لكن» في الواقع» القول بآنه يوجد 
لدى كل كائن مزيج من الفعل والقابليةء يعود بنا هذا إلى نقس المعنى» ذلك لان فعل الكأئن هر 
نصيبه من اللوهر الجرد (الفعال) كما أن قابلية الكائن هي تصيبه من الجوهر المقيد (المنقعل). إن 
الفعل الصرف والقابلية الصرفة لا يكن وجودهما بتاتا في جال الظهور ما داما قي النهاية هما 
المرادفين للجوهر الجرد وا لجوهر المقيد الكليين. 

وني ضوء هذا الفهم» يكن الحديث عن الجوهر اجرد والجوهر المقيد في عالمناء أي العام 
الذي يوجد فيه الكائن الفردي البشرى» ونقول باه طبقا للشروط التي تحدد هذا العام بدفقةء فإن 
هذان المبدآن يظهران - بالعالي - قي مظهري الكيف والكم. وهذا ما يكن آن يبدو بديهيا 
خحصوصا فيما يتعلق بالكيف» مادام الحوهر الجرد هو إجالا الجميعة البدثية لكل الصفات التي تعود 
إلى الكائن» وهي التي تجعل مله ما هو عليهء فالصقات والخصائص الكيفية هما - في الواقع - 
مصطلحان مترادفان؛ وهنا يمكن أن نلاحظ أن الكيف» منظورا إليه كمحتوى للجوهر امجرد - إذا 
ما سمح بالتعبير على هذا النحو - لا يقتصر على عالنا بالخصوص» بل هو قابل لتقلة تجعله ذا 
دلالة كليةء وليس هذا بالستغرب إذ هو يثل هنا المبدا العلوي؛ غير آئه في هذه الشمولية لا يكون 


ماتان الكلمتان تر حجان بكيفية غير سليمة من مصطلحين في اللغة اليرنائية هما 0۸1[.87006» وهما تستعملان للدلالة 
على نفس المعنى عند أرسطر RES,‏ و سنعو د لبها لحقا. 
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مرتبطا بالكم» ذلك لأ الكم - على العكس - شديد الارتباط بالأوضاع الناصة بعالمنا؛ بالإضافة 
إلى ذلك ومن وجهة النظر الدينيةء آلا يتعلتق الكيف حتى باه (تعالى) عندما يكون الكلام عن 
صفاته» في حين آله من الواضح عدم تصور نسبة أي من النعوت الكمية له (سبحانه) . لكن 
يمكن الاعتراضص على هذا بكون آرسطو قد صئف الكيف وكذلك الكم من بين المقولات (7)» 
وهي لا تعدو أن تكون سوي مظاهر خاصة للكائن» بدون أن تمتد لتشمل حقيقته الذاتية. وعليه 
فإنه لا يقوم بالنقلة (التصعيدية الكلية) التي كنا بصدد الحديث عنها (68)ء وما ينبغخي له آن يقوم 
بذلك» لأ تعداد المقولات لا يتعلق إلا بعالمنا وما بخضع له من شروط بجيث لا يمكن ولا ينبغي 
أن يؤخذ الكيف إلا ضمن المعنى الباشر الأقرب لنا في حالتتا الفردية» حيث يظهر متلازما مع 
الكم» كما سبق ذكره. 

على آنه من ناحية أخرى» من المهم ملاحظة أن الشكل عند المدرسيين هو مايسميه 
أرسطو ي60<ع. وأنٌ هذه الكلمة تستعملل أيضا للدلالة على الثوع الذي يعبر عن طبيعة مشتركة أو 
جوهر جرد مشترك لعدد غير حدد من الأفراد؛ والحال أن هذه الطبيعة المشتركة هي ذات نمط كيفي 
حض. لكونها حقا لا شحصى (أي يتعذر عذها) بأدق معنى هذه الكلمةء آي أثها مستقلة عن الكم 
بوصفها لا تقل التجزء» فهي موجودة بتمامها في كل فرد ينتمي هذا الصنفء بجحيث آلها لا تسأثر 
بتاتا ولا تتغير بفعل عدد الأفرادء كما آنها غير قابلة لأن تكون أكثر من كذا أو آقل من كذا. 
وبالإضافة إلى ذلك فإن المعنى اللغوي لكلمة E1506‏ هو الفكرة لا بالمعنى البسيكولوجي كماهو 
عند الحدثين»ء ولكن بالمعتى الأنتولوجي الأقرب إلى دلالته عند أفلاطون» بعكس ما يعتقد عادة 
وذلك آنه مهما كانت الاختلافات الموجودة بالفعل في هذا الصدد» بين مفهوم آفلاطون ومفهوم 
أرسطىء فإن هذه الاختلافات -كما بحدث في الغالب- قد وقعت فيها مبالغات كبرة من قبل 
تلاميذهما وشراحهما. إِنّ الكل الأفلاطونبة هي أيضتًا جواهر مجردة؛ وقد أكد افلاطون 
با-خصوص على الجانب التعالي (التنزيهي المطلق)ء في حين أكد آرسطو على الجانب الظاهر المقيدء 
والجانبان لا يتنافيان بالصرورةء رغم ما قد يمكن أن تقوله العقول النسنقية (أي المنحصرة في منظومة 
فكرية لا تتعداها)ء وإنما ينتميان إلى مستويات (وجودية) ختلفة؛ وعلى أية حال فإنٌ المققصود هنا 
دوّما هو النماذج الأصلية المثالية أو الميادئ الجوهرية الحردة للأشياء» وهي التي تمثل ما يمكن وصغه 


1 كن الكلام على براهما ساكونا أو ذو الكيف» لكن لا ينبغي بتاتا الحديث عن داهماذو الك (6). 
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بالجانب الكيفي للتجلي. وإضافة إلى ذلك فإ نفس هذه الحثل الأفلاطونيةء تحت اسم آخر وفي 
علاقة مباشرة» هي عبن الأعداد الفياغورية؛ وهذا يشت أن نفس هذه الأعداد الفيثاغورية - كما 
ذكرناه آنفا - رغم أنها تحمل اسم العدد قياسياء ليست هي أعدادا با معني الكمي والمعتاد هذه 
الكلمةء وإنغا هي - على العكس من دلك - ذات دلالة كيفية حضةء وهي قي جانب الجوهر اجرد 
تتناسب تناظريا مع الأعداد الكمية في جانب الجوهر المقيد'. 

وعلى العكس مما سبق» عندما يقول القديس طوما الاكويني (10) - بعبارته اللاتينية -: 
n umerus stat ex parte materi‏ فإله يالتاكيد يقصد العدد الكمي موضحا من خلال ذلك 
أن الكم يتعلق مباشرة بجانب الجوهر المقيد للظهور؛ نقول الجوهر المقبد لأن لفظة مادة 
(18) مفهوم المدرسيين» ليست هي ألادة كما يعنيها الفيزيائيون الحدثونء وإلما هي بالتأكيد 
الجوهر القید إا من حیٹ الاعتبار النسی عندما یتم ربط الجوهر ب الشکل )۴٥۲۳۵۵(‏ وپالکائنات 
المنفردة وإمًا أيضا من حيث اعتبار المادة الأولى (1۳2١م‏ 4٠۲عاه١.)‏ كمبدا للقابلية النقعلة للتجلي 
الكلى؛ أي القابلية الكامنة احضة المرادفة ل براكريتي في الملة المندوسية. بيد أله كلما تعلق الأمر ب 
المادة بای معتى أردناه» يُمسى كل شى مبهما وملتبساء وهذا - ما لا شك فيه - له أسبابه“؛ 
وكذلك» فإئه في الوقت الذي أمكننا با يكفي إيضاح العلاقة بين الكيقية والحوهر الحرد دون 
الدخحول في شروحات طويلة. علينا آن نتوسع أكثر فيما يتعاتق بالعلاقة بين الكم والجوهر المقيفدى 
ذلك لأئه يجب علينا قبل كل شى الوصول إلى تبيان خثلف المظاهر التي تندرح ضمن ماسماه 
الغربيون: مادة» حتى قبل الانحراف الحديث الخحاصل لعناهاء حيث آله قذر هذه الكلمة أن تقوم 
بدور كبيبر جدا؛ وتتأكد ضرورة توضيحهاء لأن هذه المسألة متجذرة في لب الموضوع الأساسي 
لدراستنا. 


تعقيبات على الفصل الأول 


يكن أيضا ملاحظة أن اسم أي كائن» كمعبر عن حقيقته هر بالتحديد عدد. من حيث دلالته الكيفية هذه؛ وهذا يشكل صلة 
قوية بين مفهوم الأعداد الفيلاغورية» ومن ثمة مفهرم المثل الأفلاطرنبةء وبين استعمال كلمة ناما في اللغة السلسكريتية 
(امندوسية) للدلالة على الجوهر الحقيقي (الثابت) للكائن. (9). 

للاحظ أيضاء بصدد الجوهر اجرد والحوهر المقيدء بان الدرسيين يعبْرون فى أكثر الأ حيان بكلمة 14٥40ا8اناة‏ عن 
الكلمة اليونانية التي هبي بالعكس ها دلالة دقيقة ولغوية على مفيوم الجوهر انجرد وهو مايساهم في زيادة التباس 
الملصطلح اللغوي؛ ومن هنا جاءت تعايير مثل شكل جوهري (مقيد) وهو ما لا يكاد يتوافق مع ما يشكل في الواقع 
الحانب الجوهری الثایت (اغرد) للکائن؛ بعس جالبه المقيد. 
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ثنائة بوروشا وبراكريت تعبّر عن الثنائية الوجودية المتمثلة أساسا في الدلالة على الذات من 
حيث الاطلاق والذات من حيث التقييدء ومظاهر هذه الثنائبة كثرة» منها (الفعل 
والاتفعال)ء (التنريه والتشبيه)ء (القلم الأعلى الفاعل واللوح الحفوظ المنفعل)ء (الذكر 
والأنشى)ء (العقل الأول والنفس الكلية) (الروح والنفس) (الأمر الإلهي الإمجادي 
والطبيعة الكلية المنفعلة للأمر) (البطون/ الظهور) (الوحدة/ الكثرة) (الحوهر / المظهس)ء 
(المعنى / المبنى)ء (الثابت / التغير)ء (الكيف / الكم) (البسط / القبض). 

فصل المؤلف مسالة الأحوال التعددة لمراتب الوجود في كتاب مستقل عثوانه: (المراتب 
المتعددة للرجرد) 641s muipاes de 1 6)٣٤(‏ sھ1).‏ وقد ذكر الصوفية أن للإثسان في 
كل مرتبة من مراتب الوجود صورة مناسبة لتلك المرتبة. وفي هذا السياق يقول الىشيخ أبو 
الحسن الشاذلي (ت: 656 ه): الطينة أرضية والنفس سماوية والقلب كرسي والروح 
عرشي والسر مع الله تعالی ہلا کف ولا آین. 

المدرسيون (8٤0145114۷ع5‏ 5ع1) هم أصحاب المدرسة المنسوبة إلى سكولا آي المدارس 
القلسفية الشهيرة قي العمصر الوسيط حيث سادث فلسفة أرسطو والعقائد الدينية في 
اللاهوت. 

أرسطو (384 - 322 ق.م.) تلميذ أفلاطون ومربي الاسكندر الأكر ومؤسس مدرسة 
لمشائين. وكان لفلسفته عظيم الأثر في الفلاسفة المسيحيين والمسلمين إلى غاية العصر 
ا لحدپث. والموجودات عنده ها مادة وصورة هما مبدآ الماهية وتعملان من داخل الشيء آي 
تشكلان جوهر حقيقته» وهما اثتنان من أربع عللء والأخرتان هما العلة الفاعلة والعلة 
الغاثية. 

مثال هذا: النفس النسانية تتولد من تزاوج الروح الذي هو من أمر الله تعالى ومن الطبيعة 
الجسدية الادية. 

التعبير القرآني على هذا المعنى هو أله تعالى 0 گمغلء س 2 وهو المع الي 
[الشوری: 11] و قل هو الله اد ر آله لصَمَدُ ج لَم يلد وَل يولد ر وَل ين له 
ڪ فوا أحَث ي ) [الإحلاص] و آله ا إل إلا هوا لي لقيو .......& لالبقرة: 
255[ 
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المقولات هي الكليات الشاملة حقاقق الموجودات وهي عشرة: الجوهر - الكمية - الكيفية 
- الإضافة - الزمان - المكان - الوضع - الحال - الفاعلية - المنفعلية. وقد بين الشيخ حيى 
الدين في كتابه إنشاء الدوائر وفي الفتوحات المكية الأهمية الكبيرة لمذه الكليات العشرة. 

في مواقع متعددة من الفتوحات المكية' وضح الشيخ عبى الدين المظاهر المتنوعة لتلك 
المقولات فين مثلا ما يناسيها في الإنسان وما يناسبها في حضرة الرحمان. ففي آخر الباب 
السادس وضح المضاهاة بين العام الأكر وهو ما خرج عن الإنسان وبين العام الأصغر وهو 
الإنسان» ثم تكلم عن عانم النْسّب» باعتبار الحقيقة الإنسانبة وروحه القدسي يثابة الجوهر في 
المقولات فقال: فمنهم العرض نظيره الأسود والأبيض والألوان والأكرانء ثم الكيف 
نره الأحوال مثل الصحيح والسقيم ثم الكم نظيره الساق أطول من الذراع» ثم الأين 
نظره العنق مكان الرأس والساق مكان الفخذ ثم الزمان نظيره حركت راسي وقت ريك 
يدي» ثم الإضافة نظیرها هذا آبی فانا ابنه» ثم الوضع نظیره لعَتي ولني» ثم آن يفعل نظيره 
کلت ثم آن يتفعل نظیره شبعت. 

وفي الفصل الثاني عشر من الباب 8 الذي خحصصه للكلام عن اللوح الحفوظ قال أن 
الآبات الوجودية كلها حصورة في عشر سور جامعة سمّاها كما يلي: الأصل (الجوهر) 
والحمول (العرض) والدهر (الزمان) والاستواء (المكان) والأحوال (الكيف) والمقدار 
(الكم) والقسب (الإضافة) والتوصيل (الوضع) والاثار الوجودية (الفاعلية) والائفعالات 
الإلهبة الكونية (الانفعالية). 

وني الفصل السادس عشر من الباب 198 يقوم الشيخ بالقلة الي ل يقم بها أرسطو حسبما 
ذكره الشيخ عبد الواحد يجيى» وهي بيان مظهر المقولات في الحضرة الإية فيقول: [في 
الاسم الإهي الحكيم وتوجهه على إيجاد الشكل (...) والعالم حصور في عشر لكمال صورته 
إذ كان موجودا على صورة موجده. فجوهر العام لذات الموجدء وعرض العالء لصفاته» 
وزمانه لأزلهء ومکانه لاستوائهء وکمه لأسمائه» وکیفه لرضاه وغضبه» ووضعه لکلامه» 
وإضافته لربوبيته» وآن يفعل لإججاده وأن ينفعل لإجابته من سأاله. فعمسل العام على 
شاکلته]. 

هذه اللاحظة هامة جدا لأنّها مدخل إلى ما يمى بعلم أسرار الحروق والأسماء المبني على 
حساب الجُمّل حيث يُعْطى لكل حرف قيمة عددية معلومة. وقد تكلم الشيخ عيى الدين 
في العديد من تاليفه على آسرار الحر وف والأعداد» وخصص ها في الفتوحات الباب الثانيء 


2 


.10 


وذكر بعض مسائلها في الأبواب: 0 26/ 198 وأجوبته على أسئلة الحكيم الترمذي 
في الباب 73 (الأسئلة: 39 / 40 / 41 / 42). فهو مثلا يقول في آواخر الباب 109: 
[ إن عدد القامات واسرار کل اسم بقدر ما لحروفه من العدد. ولا يعتير فيه إلا اللقظ 
القرشي لأنه لغة أهل الجنة (...) وهو قوهم لكل موجود من اسمه نصيب]. ویقول أيضا في 
لباب 131: [فالعدد حكمه مقدم على حكم كل حاكم]. وصح هذا القول من الشيخ على 
اللغات التي نزل بها الوحي الإهي على الأنبياء عليهم السلام اي الكلام الذي تكلم ٻه احق 
تعال» وأما غبره فلا يلقت إليه. وللشيخ عيد الواحد بجيى في هذا الموضوع مقال يوجد 
ضمن مقالات له تحت عنوان: [التصوف الإسلامي[ ésoterisme islamique)‏ ”1(. 
ولزيد من التفصيل ينظر كتابنا: [المفاتيح الوجودية والقرآنية لفصوص اليكم لابن 
العرب ]فصل أهمية علم أسرار الحروف والأعداد عند الشيخ الأكبر' 

طوما الاكويني (1225- 12/74ء) ولد بصقلية وعاش بين روما وٻاريس. وهو يعتير من 
أشهر فلاسفة اللاهوت المسيحي» وبعد وفاته انتشرت أفكاره في شكل مذهب (الطومأوية). 
ووجد المسيحيون فيه سلاحا فلسفيا إمحاربة الفلسفات الحديعة الإحادية واللاهوتية. وفي 


سنة 1318 اعلن البابا أن الطوماوية منحة إية وان طُوما الاكوينى قديس. 
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الياب الثاني 


المادة تتميز بالكم 


"Materia signata quantitate ° 


المدرسيون (آي التكلمون في مسائل اللاهوت كsعي1اsوا0عs‏ esا)‏ يمون 
materia‏ مادة هيولانية (أو مادة هبائية) (1) بصفة عامةء ما سماه أرسطر: [627؛ هذه المادة 
الميولانية ' كما سبق وآن ذكرناهء لا ينبغي بتاتا أن تكون مطابقة ل ألادة (حسبما يعتبرها) الحدثون» 
حيث أن مفهومهم العَقّد ها بل والتناقض في بعض الجوانب» یدو آله کان غریبا على قدامی 
الغرب مثل غرابته على الشرقيين. حتى وإن قبلنا بأڻ تلك ألادة الميولانية يكن أن توول إلى هذه 
اماد فى أحوال خاصة أو بالا حرى بعبارة ادق (لإن سَلْمًْا) آله عكن إضافة هذا اهوم القرسب 
العهد (آي إضافة مفهوم الحدثين للمادة إلى المفهوم الأصلي الصحيح عند القدامى)» فإتها بالتاكيد 
مع ذلك (تثل) أشياء أخرى؛ وإن هذه الأشياء المتنوعة هي الى يلزمنا العناية بتمييزها في البداية؛ 
لكن لتعيينها كلها مجملة بثسمية مشتركة مثل [6۸7 ومادة هيولائية ليس لديناء في اللخات الغربية 
المعاصرة: كلمة أنسب من كلمة 'جوهر قابل للتقييد' (8٥١510514).وقبل‏ كل شي» فان 0۸71 
كمبدا كلي» هو استطاعةٌ صرفةء حيث لا تيز فيه ولا تفعيل» وهو يشكل المحامل القاعدي (آو 
الأساس و الدعامة) المنفعل لکل ظهور؛ إنّه إدا بعینهء بهذا المعنی» براکریتی (۴۲۵)۸۲1۲1) آو الجوهر 
الكلى القابل للانفعال subtance universelle)‏ 4ء وکل ما ذکرنا فی مواقع آخری في شأنه 
يطبق أيضا على 0۸1 حسب ما تقرر". وآمًا إذا أخذ ا لجوهر القابل للتقييد من حيث معنى 
نسي» كَمَظّهر مُمَْل تمثيلا قياسيا لبدئه الجحوهري (الكلى) فيقوم مقامه بالنسبة لعرتية وجودية حددة 
بقيود تكثر أو تقل» فإنه هو أيضا بعينه المسمى في درجة ثانية 0۸71ء خحصوصا من حيث ارتباط هذه 
اللفظة ب 1504ع للدلالة على وجهي الم جودات التميزة: التجريد الحوهري والتقييد الحوهري. 


فشر إلى أن المعنى الأولى لكلمة 021 يرجح إلى ميدأ نباتي؛ وفي هذا تلويح إلى الجدر' (في اللغة السنسكريتية: مولا 
ماص لفظة طق على براكريت" الذي منه يتطور الظهور؛ ومنه يمكن أيضا رؤية نوع من النسبة مع ما تقوله الملة 
المندوسية حول الطبيعة الباطنية' للنبات» حيث يروص فعلا بجذوره في ما يشكل الحامل المظلم لعالنا. الجوهر القابل 
للتقييد هو نوعًا ما القطب الظلمائي للوجود؛ كما سنراه بوضوح أحسن فيما بعد (2). 
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والمَدرسیون» بعد ارسطو؛ يیزون بين هاتين الدلالتين بالكلام عن ألادة الميولانية الأول 
)materla prin 2(‏ و الاد هيو لانية الثانية (11d8ءعء‏ 4أ۲عا2ص)؛ فإذن يكن القول بان المادة 
اميولانية الأول لديهم هي الجوهر الكلى القابل للتقييدء وبأن المادة الهيولانية الثائية لديهم هي 
الجوهر المقيد بالعنى النسبي؛ ولكن» كما أنه بمجرد الدخول فيما هو نسي» تصبح الألفاظ قاأبلة 
لتطبيقات متعددة في مستويات ختلفةء قد نای أن ما هو ماد هيولانية عند مستوى معين يكن أن 
یصیر شکلا (۴0۲۳08) عند مستوی آخر وپالعکس» وفق ترتيب الدرجات الت يزداد آو ينقص 
مايزها والمعتبّرة في الو جود الظاهر. في جيع الأحوال» إن مادة هيولانية ثانية؛ حشى وإن كانت 
تشكل الانب الكامن لعا أو لكائن» ليست هي استطاعة صرفة أبدا؛ فما ثمّة استطاعة صرفة إلا 
الجوهر الكلى القابل للتقيبدء والذي لا يقع تحت عالنا فحسب - (لفظة 8108141٥14‏ من 0ك 
8 هي حرفيا الذي يقع في التحت» وهو ما تدل عليه أيضا معاني حامل (آو ساس و دعامة) 
- بل تحت مجموع كل العواء أو تحت كل الراتب المشمولة في الظهور الكلي. ولْتْضيف بأآله» من 
عين كونه ما هو إلا كمون غير مدرك إطلاقا وغرر متميزء فن الجوهر الكل هو المبد الوحيد الذي 
يكن نعته بأنه مهم تماماء ليس لأننا عاجزون عن معرفته» ولكن لأله فعلا ليس فيه ما بُعلم؛ وما 
الجواهر القابلة للتقييد النسبية فنصيبها من ألإبهام مقدار نصيبها من الجوهر الكسل. وبالتالي لا 
ينبغي الببحث عن تفسير الأمور من جائثب الجوهر الفميولاني وإنا بالتأكيد بالعكس من جانب 
الحوهر ارد ([عاعووع #اث)ء وهر ما يكن ترجته بالفاظ الرمزية المكانية بقول: إن كل تفسير 
جب أن يصدر من أعلى إلى أسفل وليس من أسفل إلى آعلى؛ وممذا التثبيه عندنا أهمية خاصة لاله 
يبين مباشرة السبب الذي جعل العلم الحديث خال من كل قيمة تفسيرية حقيقية. 

قبل المَضي إلى ما هو أبعد» ينبغي لتو التنبيه على أن مادة الفیزیائیین لا من أن تكون 
في جميع الأحوال إلا: مادة هيولانية ثانوية (مادة عنصرية كثيفة)ء لأهم يفترضون آلها مزودة ببعض 
الخاصيات» وهم مع ذلك غير مجمعين على الاتفاق عليهاء ججيث أن للمادة عندهم خاصيات آخرى 
زائدة على الكمون واللاتمايز؛ وفضلا عن ذلك حيث أن تصوراتهم لا تتعلق إلا بالعام المحسوس 
وحده ولا يتجاوزونه إلى ما وراءه» فلا حاجة عندهم إلى تصور المادة الميولانية الأولى. لكن» بلَْبْس 
غريب» هم يتكلمون في كل لحظة عن مَادة هامدة حامدة ٥۴۲۵(‏ 11 ۲۵اه ")ء دون أن يتبيُنوا أله 
لو كانت هامدة خامدة حقاء لكانت مُجردة من كل خاصية وما ظهرت بآي كيفية كانت ميث أنها 
لا تکون شیا إطلاقا مما یکن أن تدرکه حواسهم؛ بیتما بالعکس هم يطلقون اسم مادة على ما 
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يقع تحت حواسهم؛ وفي الحقيقةء إن امود الخامد لا يكن أن يُطلق إلا على الادة اهيولانية الأولى» 
لأله مرادف للانفعالية أو للكمون الخالص. فالكلام عن خاصيات الادة والتصريح في نفس الوقت 
بان المادة هامدة خحامدة إن هذا لتناقض لا حل له؛ ومن عجيب السخريةء أن العلموية 
(ismاscien)‏ الحديئةء التى تعى إلغاء كل سر (10۷816۲۴)ء لا تستنجد في محاولاتها التفسيرية 
التي لا طائل وراءهاء إلا ما هو مَبْهّم بالمعنى المبتذل ذه الكلمة؛ أي الأكثر غموضا واستعصاء 
عن الفهم! 

والآنء ركا جانبًا دعوى همود الادة المستحيل حقاء يكن أن نتساءل عن إذا كانت هذه 
ألمادة عينهاء المزودة بخواص يزيد أو ينقص تحديدها بوضوح بحيث تعلها قابلة للظهور إلى حواسناء 
هي شيء كالمادة اهميولانية الثانية لعا لمنا كما يعتبرها المَذرّسيون (من علماء اللاهوت). يمكن سبَقا 
أن نرتاب في صحة هذه المماثلةء إذا اكتفينا بالتنبه إلى آنه تحتل مقاما بالنسبة لعا لدا ممالا لمقام 
الادة الميولانية الأولى أو لقام الجوهر الميولانى الكلي بالنسبة لكل ظهور, فإن الادة الميولانية الثانية 
المعنبة لا يكن باي حال أن تظهر في عين هذا العالمى ولكنها تقوم مقام الدعامة القاعدية أو الأصل 
أا يظهر فيهء وبالتالي» فا لخواص الحسوسة لا يمكنها أن تكون ملازمة هاء وإئما هي تنشا من 
الأشكال' التى تاخذها (المادة الهميولانية الثانية)» وهذا يرجع بنا إلى القول مرة أخرى بأ كل ما هر 
كيف ينبغي في النهاية أن يعود للجوهر اجرد (8٥1٥55ع”1).‏ إذن فهنا أيضا نرى ظهور التباس 
جديد: الفيزيائيون الحدثون» في جهودهم لتحويل الكيف إلى الكم» قد وصلوا: بنوع من منطق 
الخطا حلط الواحد بالآخر» وتبعًا لذلك وصلروا إلى إضفاء الكيف عينه على المادة كما هي عليه 
عندهم» وينتهون هكذا إل حصر كل الحقيقة فيهاء E E a‏ 
وكأثه الحقيقةء وهو ما يشكل الادية الصرفة (٥6۲1411S0أ4"‏ 10). 

إن المادة اهيولانية الثانية لعا منا لا ينبغي أن تكون مجردة عن كل تحديد» لأنهالو كانت 
كذلك» لصارت مطابقة للمادة اهيولانية الأولى عينها في إبْهامها التام؛ ومن جهة آخرى» لا يكن 
ان کن اد ر اة اب ایا انتا دون تین ل فب أن تون هة زفق روط 
الأوضاع الخاصة بهذا العالء وبكيفية جلها فعلا تقوم مقام الجوهر (الثابت القابل للتقييد) بالنسبة 
هذا العالمء لا بالسبة لأي شيء آخر. ينبغي إذن التحديد الدقيق لطبيعة هذا التعبين» وهو ما يفعله 
القديس طوما الاکويني عند تعريفه هذه المادة الميولانية الثانية ك مادة تتميز بالكم ( ۲4عه0 
nata quantitate‏ si)؛‏ إذن فالملازم ها والجاعل ها ما هي عليه ليس هو الكيف» حتى ولو تر 
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إليها تي المستوى السستي فقط وإنا بالعكس هو الكم الذي هو الجرهر (المقيد) للمادة ( ×ة 
nate‏ eاrوم).‏ فالكم هو أحد الشروط اللازمة للوجود في العام احسوس أو الجسماني؛ بل 
هو من بين هذه الشروط واحد من المميزات الأخص للعال الحسوس. وهكذاء كما كان بالإمكان 
توقعه» فن تعريف الادة اهيولانية الثانية التي نحن بصددها لا يمكن أن يطبق على شيء غير هذا 
العالمء ويُطبق عليه بأجعهء لان كل ما هو موجود فيه خاضع بالضرورة للكم؛ هذا التعريف (للمادة 
الميولانية الثانية الخاصة بعالنا) هو إذن في غاية الكفايةء ولا حاجة إلى إضفاء خواص عليها لا يكن 
آن تملكها في الواقع بتاتاء مثلما فيل ب ألمادة المحدثة (أي كما فعله المحدثون في تصوراتهم 
للمادة). يمكن القول بان الكم» مشكلا بالضبط 'الجانب الجوهري الثابت المقيد لعالناء هو إن صح 
التعبير» شرطه القاعدي' أو الأساسي؛ لكن ينبغي جيدا اجتناب إعطاء الكم بسبب هذا أهمية ذاث 
درجة غير التي له واقعياء وبا لخصوص اجتناب اسستخلاص تفسير منه هذا العام» مثلما ينبغخي 
اجتناب عدم التمييز بين أساس صرح وبين قمته: ما دام الأساس وحده موجوداء فلا وچود بعد 
للصرح» رغم أن هذا الأساس ضروري لهء وبالمحل ما دام الكم هو وحده الموجود فلا وجو بَحْد 
لظهور حسوس» رغم أن الكم هو عين أصل هذا الظهور. فالكم عند حصره في نفسه» ما هو إلا 
افتراض مسبقی' )0۲651٥08[)102(‏ لا غنى علهء ولکنه لا قسّر شيئا؛ إنه حقا قاعدة» ولكن ليس 
شيا آخرء ولا ينبغي أن نلسى» من حيث التعريف نفسه» بان القاعدة هي مايقع في المستوى 
الأسفل؛ وكذلك فتنكيس الكيف إلى الكم آليس هو في الصميم سوى تنكيس الأعلى إلى 
الأسفل وهذا ما ميّز به البعض مذهب الادية مييزا صحيحا جيدا: وبالفعل فإن اذعساء إخراج 
الموجب من السالب» هو بالتأكيد واحد من أبرز نماذج الخرعبلات الحديدة! 

مسألة أخرى لطرح أيضا: الكم يظهر لنا بهيآت متنوعةء وبا لخصوص» يوجد الكم المتقطع 
(منقصل غير متواصل)ء وهو بالأحص العدد' ويوجد الكم المتواصل» الذي تثله بالأخص 
القادير ذات النمط الكائي والزماني؛ فما هي من بين هاته الميآت. الميئة التي تُشكّل بصفة أدق ما 
بمكن تسميته بالكم الخالص؟ هذا السؤال له أيضا أهميته» خصوصا وأ ديكارت (3). الىذي يقع 


الفهوم السليم للعدد هو جوهريا مفهوم العدد الصحيح» ومن البديهي أن تتابع الأعداد الصحيحة يشكل متتالية ضير 
متواصلة+و كل التوسيعات التي آخذها هذا الفهوم» والي أذث إلى اعتيار الأعداد الكسرية والأعداد بلا وة هي 
تحريفات حقيقية لذلك المنهوم» وهي في الواقع لا قعل إلا الحهود الت بإلت لتقليص فجوات التقطح العددي بشدر 
اللامكانء بقصد جعل تطبيقه على قياس القادير القصلة تطيقا أقل بعدا عن الكمال. 
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علد نقطة انطلاق جلة معتبرة من المغاهيم الفلسفية والعلمية الحديثة تخصيصاء أراد أن يعرف المادة 
الامتداد (4) وآن يجعل من نفس هذا التعريف مبداً إفيزياء كمية وهي» وإن م تكن بح (نظرية) 
مادية (صرفة)» هي على الأقل إوَالية (م۳ءاصةء6”)؛ وربما ُمكن من هنا أن ننساق إلى استنتاج 
أن الامتدادء للازمته المباشرة للمادةء هو الذي يمل اهيأة الأساسية للكم. بل بالعكس» فالقديس 
طوما الاکویی› بقرله: 12 2€" .numerrus stat ex parte‏ يبدو آنه يقترح بان العدد هو 
الذي يشكل القاعدة الحوهرية المقيدة هذا العام . وبالتالي» فالعدد هو الذي ينبغي حقا آن ينظر إليه 
ککم صرف+و هذا الطابع القاعدي للعدد يتفق مع ذلك تاما مع كونه هوء في المذهب الفيثاغوري. 
ببرهان القياس المعكوس. الذي أخذ كرمز للمبادئ الجوهرية الأصلية للأشباء. مع ذلك ينبغي 
ملاحظة أن الادة في نظر ديكارت ليست هي ألادة اميو لانية الثانية كما هي عند المدرسيينء ولكنهاء 
رعا لأول مرة في التاريخ أمست حيتئذ نموذجا ل مادة الفيزيائي الحديث رغم آنه (أي ديكارت) ل 
يكن بعد قد جعل في هذا المفهوم كل ما لزم إدخاله شيتا فشيتا من طرف الذين اتبعوه إلى أن 
وصلوا إلى النظريات المعاصرة حول تركيب الادة. هناك إذن ما يدعو إلى إمكانية وجود بعض الخطا 
أو بعض الالتباس في التعريف ديكارت للمادة» لكن مع ذلك وربما بدون قصد منه» قد تسرب 
في تعريفه ها عنصر ليس هو من النمط الكمي الصرف؛ وبالفعل»ء كما سنراه فيما بعد فإن 
الامتدادء حتى وإن كان له بالبداهة طابع كمي» كما هو حال كل ما ينتمي إلى العام الحسوس لا 
مكن رغم ذلك رؤيته ككم خالص. وإضافة إلى ذلك يكن أيضا ملاحظة أن النظريات التي تذهب 
إلى أبعد مدى في اتجاه الاحصار في الكمّي هي عموما نظريات ذرية )4101١188(‏ (تقول بالجوهر 
الفرد) بشكل أو بآخرء أي آنها دحل في مفهومها للمادة تقطعا يقربها إلى طبيعة العدد أزيد بكثر 
ما يقربها لطبيعة الامتداد؛ وحتى من حيث أن الادة الجسمية لا يكن رغم كل شيء تصورها بدون 
أن تكون ممثدة. فما هذا التصور عند كل قائل ب الذرية إلا منبعا لتناقضات.وثمة في كل هذا سبب 
آخر للالتباس» وسنعود إلبه لاحقاء وهو العادة المآلوفة في اعتبار لفظي: جسم ومادة كمترادفتين 
تقريبا؛ (بيثما) في الوأقع» ليست الأجسام هي الادة الهيولانية الثانية بتاتاء (لأن) هاته المادة لا توجد 
في أي من الموجودات الظاهرة في هذا العام ولكن الأجسام تصدر منها فقط كصدورها من مبدئها 
الجوهري القابل للتقييد. وقي النهايةء إنه الحدد بعينهء الذي لا بذرك آيضاً أبدا مباشرة ولا يدرك 
على هيأته الصرفة في العام الجسماني» هو الذي ينبغي اعتباره في امقام الأول كمشكل للهيأة 
الأساسية نجال الكم؛ والميآت الأخرى ما هي إلا مشتقات منهء آي إن صح القول ما هي كم إلا 
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عقدار مشاطرتها للعددء وهو ما نعترف به ضمناء کما هو الخال بالفعل دائماء عندما نعتیر بان کل 
ما هو كمي ينبغي أن يعبر عنه بواسطة العدد. وي هذه الميآت الأخرى» حتى وإن كان الكم هو 
العنصر الغالب» فإنّه يظهر دائما كائه ختلطا بالكيف يقدار يزيد أو ينقص. وكذلك فن مفاهيم 
المكان والزمان. رغم كل جهود الرياضيين امحدثين» لا يمكن أبدا أن تكون مفاهيم كمية خالصةء إلا 
إذا سم بتحويلها إلى أفكار فاأرغة ماما لا صلة ها مع ية حقيقة؛ لكن»والحق يقال» أليس العلم 
الحديث مدعا بقسط كبير من هذه الأفكار الفارغة» التي لیس ها أكثر من طابع مصطلحات بدون 
أي مَغزى حقيقي؟ سنتفاهم بكيفية آم حول هذه المسألة الأخيرة» خصوصا فيما يتعلق بطبيعة 
اللكان» لأ هذه النقطة هما علاقة قريبة من مبادئ الرمزية المندسية» وهي في نفس الوقت» توفر 
مغالا جَيدًا للانحطاط الذي ينزل من المفاهيم العرفانية (الأصيلة) إلى المفاهيم الظاهرية؛ وسنصل إلى 
ذلك أولا بفحص كيف أ فكرة ألقياس التي تعتمد عليها اهندسة نفسهاء هي عرفانياء قابلة 
لتصعيد يعطيها دلالة أخرى تختلف تماما عن ما هي عليه عند العلماء امحدثين» الذين لا يرون فيها 
إجالا إلا وسيلة للاقتراب من مكلهم الأعلى ا منكوس» يعنى العمل تدريجيا على تحويل الأمور كلها 
إلى الكم. 
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تعقيبات على الباب الثاني 


اخترت كلمة (مادة هيولانية) أو (مادة هباثية) عوض كلمة (مادة) للأسباب التي 
سيشرحها المؤلف لاحقاء ومن جهة أخرى لان دلالتها قريبة جدا من ما يسميه الشيخ الا كبر 
ابن العربي ب الجوهر افبائي الذي فصله في الباب 6 وفي الفصل 14 من الباب 198 من 
كتابه آلفتوحات الكية وخلاصة ما قاله: [الاسم الإهي لحر هو المتوجه على إيجاد الجوهر 
الهبائي الذي ظهرت فيه صور الأ جسام» ويسميه أهل الأفكار الميولي الكلي' وله المرتبة 
الرايعة في المراتب الكونية بعد العقل الأول (القلم الأعلى) ثم النفس الكلية (اللوح الحفوظ) 
ثم الطبيعة. وهذا الجوهر مثل الطبيعة لا عين له ني الوجود وإنما أظهره الصورة فهو معقول 
غير مو جود الوجود العيتي. ونسميه العنقاء فإله يسمع بذكره ويعقل ولا وجود له في العين. 
وقد کان الله ولا شئ معه. فلما آراد وجود العام وبدأه على حد ما علمه بعلمه بنفسه انفعل 
عن تلك الإرادة المقدسة بضرب تجل من تجليات التنزيه إلى الحقيقة الكلية انفعل عنها حقيقة 
تسمّى المباء هي بمنزلة طرح البناء الجص ليفتح فيها ما شاء من الأشكال والصور» وهذا هو 
أول موجود في العام ثم إنه تعالى جلى بنوره إلى ذلك أمباء والعام كله فيه بالقوة 
والصلاحية فقبل منه تعالى كل شي في ذلك امباء على حسب قوته واستعداده كما تقبل 
زوايا البيت نور السراج» فلم يكن أقرب إليه قبولا في ذلك الهباء إلا حقيقة محمد 4 السماة 
بالعقل فكان سيد العام بأسره وأول ظاهر ني الوجود» فكان وجوده من ذلك النور الإهي 
ومن اطباء ومن الحقيقة الكلية؛ وفي اهباء جد عينه وعين العالم. فهذا المعقول اهبائي هو كل 
أمر يقبل بذاته الصور المختلفة التي تلبق به» وهو في كل صورة جقيقته» وفيه تظهر العين التي 
تقبل حكم الطبيعة وهو الجسم الكل؛ وهذا الجوهر المعقول إلما قيدنا مرتبته بأنها الرابعة من 
حيث قبوله صورة الجسم خاصة. وأما بالنظر إلى حقيقنه فليست هذه مرتبته ولا ذلك الاسم 
اسمهء وإلما اسمه الذي يلبق به فهو القيقة الكلية التي هي روح كل حق» ومتى خحلى عنها 
حق فليس حقاء وهو قديم في القديم حقيقة وحادث في الحدث حقيقةء لاله بذاته يقابل كل 
متصف به» وهو قي کل ذاته جحقیقته وعينه» وماله عين وجودية سوى عين الموصوف» فهو 
على أصله معقول لا موجود وجودا عينياء ومثاله في الحس البياض في كل أبيض» أو التربيع 
في كل مربع. والمعنى القابل لصورة الجسم هو المذكور المطلوب في المرتبة الكونية الرابعة. 
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والجسم القابل للشكل هو هباء لأله يقبل الأشكال لذاته فيظهر فيه كل شكل وليس في 
الشكل منه شى وما هو عين الشكل؛ والأركان» آي النار والراء والماء والتراب» هبأء 
للمُولدات من اجسام طبيعيةء وهذا هو المباء الطبيعي؛ والحديد وأمثاله هباء لكل ما تصور 
مه من سیف ومفتاح وغیرهاء وكلها صور آشكال» ومثل هذا يسمى أهباء الصناعي. فهذه 
أربعة أنواع للهباء عند العقلاء. والأصل هو الكل. وزدنا نحن حقيقة الحقاتق التي تعم احق 
والخلقء وما ذكرها أحد من أهل النظر إلا آهل الله. وهذا كله من حكم الاسم الأخر 
الظاهر التى هي كلمة النفس الرحاني وهو الذي توجه على إيجاد منزلة الدبران أي الئزلة 
الرابعة من المنازل الفلكية] انتهي. 

ومن التطابقات العديدة بين هذا الكلام للشيخ الأكير وكلام المؤلف الشيخ عبد الواحد 
بحيى أن الاسم الآخر المتوجه على خلق الجوهر افبائي ومنزلة الدبران هو أنسب الأسماء 


٠‏ الإفية لما سيذكره المؤلف من كون الجوهر الكلى القابل للتقييد هو تحت كل مرتبة وجوديةء 


وحتى كلمة الدبران فهي من الإديار» والذبر وهو أسفل الجسم... ومن الاتفاق إن كلام 
الشيخ عبد الواحد في هذا الباب حول علاقات الادة الهيولانية بالشكل وبالعدد خحصوصا 
وبالرمزية الهندسية المكانية هو عين ما نجده عند الشيخ الأكبر حسبما فصلناء في كتاب 
(المفاتيح الوجودية القرآنية لقصوص الحكم لابن العربي) خلال كلامنا عن علاقات الفص 
الإدريسي الرابع مع مرتبة الجوهر أهبائي. 

كلام المؤلف حول هذا القطب الظلماني مطابق تماما ثا نجده عند الشيخ الأكبر حيث يصف 
الجوهر اهبائي» آي افيولي» بالسواد فيقول في الباب 3/ من الفتوحات خلال جرابه على . 
السؤال 153 من أسئلة الحكيم الترمذي: [والحرف صورة في السبخة السوداء» فإن قلت: 
وما السبخة؟ قلنا: المباء الذي فتح فيه صور أجسام العام]. وفي الباب 289 يقول: [فكل 
ظلام في العام من جوهر الباء الذي هو اهيولي]. والسبخة هي الأرض القارغة لأ السبخ 
هو الفراغ» وني هذا تأكيد لحنى الانسفال التحت والتجرد من كل تعيين الذي فصله الشيخ 
عبد الواحد في هذا الباب. وللعلاقة الوثيقة بين الجوهر المبائي والشكل الكلى والجسم 
الكلى د الشيخ الأكر يجعل الجسم الكل في المرتبة الكونية الخامسة مباشرة تحت مرتبة 
المباء ثم المرتبة السادسة للشكل الكل. وفي رسالته التى عنوانها (الاتحاد الكوني) التي فصل 
فيها مقام القلم واللوح واهباء والجسم الكل كى عن الجسم الكل بالغراب الحالك وعن 
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الجوهر المبائى بالغريبة العنقا وقد ترْجمت عن مقامها فقالت: [بي تكون الحدود وعلى 


توقف الوجودء يُسمع بكري ولا أرى... لا أقبل النور المطلق فإله ضدّي» ولا أعرف العلِم 
فإئي ما أعيد ولا أبدي» كل من أثني على فهو بعيد الفهم... مالي عزة فأحتمي» وهیاکل 
الكون الأعلى والأسفل إل تنتمي... لا أعجز عن حمل صورة» وليس لي في الصور المعلومة 
سُورة» لكن وهيت أن أهب العلوم ولست بعالة وأمنح الأحكام ولست مجاكمةء لا يظهر 
شى لم أكن فيه ولا يحصله طالب يدرك ولا بستوفيه...]. ومن الاتفاقات الأخرى بين 
الشيخين ابن العربي وعبد الواحد حول هذا الموضوع علاقته بالعدد والمعدودء حيث تكلم 
ابن العربي عن هذه المسالة في فص إدريس ال لاسب لرتبة الجوهر امبائي حسما ذكرناه في 
كتاب (مفاتيح الفصوص) المذكور سابقاء وفيه ذكرنا أيضا إن السورة القرآنية المّأسبة هذه 
المرتبة هي سورة (الليل). 

رنيه ديكارت (1650-1596م) فيلسوف فرنسي شهير عرف جمنهجه الفلسفي المبني على 
الشك العلمي الرياضي للوصول إلى تفسبر الظواهر الكونيةء ومن آرائه أن النفس جوهر 
مفكر بسيط وأن الجسم جوهر متد والمادة جوهر قابل للقسمة. 

حول علاقة كلمة (مادة) بالامتداد يلاحظ اشتراكهما في أصل (مذ). والمادة في اللغة هي 
الريادة المتصلةء والْدٌ السيل» كما يلاحظ علاقتها بالحركة وبالزمان وبالمكان» حيث أن معنى 
(ماد) هو: تحرك» والرهة من الزمان تسمى (مدة)ء ومكان الح ر كة يسمى (ميدان). كما أن 
كلمة (مُد) تدل على قياس كميّة. وعلاقات هذه الدلالات مع بعضها البعض سيفصلها 


المؤلف في الأبواب اللاحقة. 
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الباب الثالث 
قياس ونجل 


Mesure et manifestation 


إذا اعتبرنا آنه من الأفضل تفادي استعمال كلمة مادة طالما وآله ليس علينا أن نفحص 
بالتخصيص التصورات الحديثة حول دلالتهاء فإله ينبغي أن يكون من المعلوم أن السبب في هذا 
يكمن في الالتباسات التي تولدها بالضرورةء ذلك لأنه من غير الممكن أن لا تدَكِرّ - أي كلمة مادة 
في أول وهلة - بالفكرة التي يعطيها ها الغيزيائبون امحدثون» وهي الفكرة الوحيدة الشائعة في التعبير 
السائد» وهذا حى عند أولئك الذين يعرفون معناها المختلف عند المدرسيين. وأن هذه الفكرةء كما 
سبق ون ذکرناء لا نجدها في آي مذهب تراڻي عرفاني» سواء آکان شرقیا آم غربیا؛ وهذا يدل»على 
الأقل» على أنه حتى إذا سلمنا إنصافا بإمكانية قبو ها بعد تخليصها من بعض العناصر الشاذة 
والمختلطة أو حتى التلاقضة بوضوح» فن مثل هذه الفكرة (أي الفكرة الحديثة حول حقيقة المادة) 
ليست بالأهمية الأساسية الحقة في شيى» ولا ترجع في الواقع إلا إلى كيفية معينة من النظر إلى 
الأشياء. وني نفس الوقت مما أن الأمر لا يتعلق إلا بفكرة حديثة جداء فإ من البديهي أن لا تكون 
هذه الفكرة مُتضَمََةَ في نفس الكلمة السّابقة هاء وبالتالي فدلالة كلمة مادة الأصلية مستقلة تماما 
عن الفكرة (السائدة) اليوم؛ على أن ما ينبغي الاعتراف به هو أن هذه الكلمة هي من الكلمات 
الى يصعب تحديد اشتقاقها الأصلي تحديدا دقيقاء بحيث يكن القول بأ غموضًا ما - يصعب 
اختراقه - يغْلْف کل ما له علاقة ب ألمادةء كما آئه يكاد يكون من غير الممكن - بهذا الشأن -فعل 
شيئ أكثر من تييز بعض الأفكار المرتبطة بأصل الكلمةء وهو ما لا جلو من فائدة ماء رغم عدم 
التمكن من تحديد الأقرب - من بين هذه الأفكار - إلى المعنى الأصلي. 

غالبا ما لوحظ وجود ارتباط بین كلمت 1036١‏ و ۳8۲14 » وهذا ينطبق فعلا على 
الجوهر المقبد من كونه مبدا قابلا للفعل فيه (منفعلا) أو ما يمكن أن يطلق عليه رمزيا نعت مؤنث: 
وني هذه الحالة يُمكن القول أن براكريتي' تؤذي الدور الأمومي' بالنسبة جلى الظهورء بينما إوروشا 
يؤدي الدور ألأبوي والأمر ذاته ينطبق كذلك على كل المراتب التي يكن أن يُشهد فيها قياسيا 


ا 


ارتباط بين الجوهر انجرد والجوهر المقيد (1). ومن جهة أخرى يكن أيضا ربط نفس الكلمة 
2هص: مادة بالفعل اللاتيني ٣آأ۴‏ الذي يجيلنا على فعل قاس يقيس أي القياس 
(وسنلاحظ أنه توجد هنا في اللخة السنسكريتية صياغة أقرب من هذا) لكن القول بالقياس هو 
القول نفسه بالتحديد والحصر» وهو ما لا ينطبق على اللاتعديد المطلق للجوهر الكلي أو للمادة 
اهيولانية الأول P(‏ te1ه)‏ بل يعود بالأحرى على معنى آخر أكثر امحصارا؛ وهذه هي التقطة 
بالذات هي التي نقترح الآن فحصها بشكل خاص. 

وكمايقول بهذا الحصوص أناندا. ك. کومرسوامی ( Ananda k.‏ 
(Coomaraswamy‏ *. ڏإن کل ما يکن تصوره أو إدراکه ري عام الظهور) ر يعير عنه قي اللغة 
السنسكريتية بعبارة واحدة هي ناما — رıg (nãma-rÛûpa)‏ التي تنطبق لفظتَاها على المصطلحن: 
العقول و أتحسوس (العتبران كمظهرين متكاملين يعودان بدورهما بالتنالي على الجوهر اجرد 
للأشياء والجوهر المقيد) . صحيح أن كلمة 241۲3 التي تْني حرفيا مقياس هي المرادف من حيث 
الاشتقاق اللغوي لكلمة 2أإأة مادة غير أن ما يقاس هكذا ليس هو 'مادة الفیزيائيين» وإٽما 
هي إمكانيات التجلي (أو جالي الظهور) الملازمة للمبداأ المتعالي للروح (اثما ق«ة) . إن فكرة 
المقياس بهذا المغهوم الذي يربطها مياشرة بالتجلي ذاته على هذا النحوء ليعتبر أمرا بالغ الأهميةء 
وهي مع ذلك بعيدة من أن ختص بها الملة المندوسية وحدها التي اعتبرها هنا با لخصوص السيد 
کوماراسوامی» بل مکنا القول بانها موجودة بشکل آو باخر في جميع لمعتقدات التراثية الروحية 


1 وهذا يتف أيضا مع المعلى الأصلي للكلمة الإغريقية (527) التي سبق ذكرها؛ فالنبات هو بثابة الام للتمر الذي ببرز 
منه ویتغذی من جوهره» ولکنه لا ينمو ولا ينضج إلا تحت تاأثرر الشمس التي تمشل على هذا النحر الأب؛ وعليه فان 
الشمر نفسه بقارن رمرَيًا بالشمس من حيث اشتراكهما في الموهرية الفاعلة إن صح التعبير بهذه الكيفية» كما مكن أن 
نراه في ما قلناء في مواقع أخرى حول موضوح رمزية آديتياء8 ۸11۳۷۸ وغيرها من الَفّاميم التراثبة العرقانية المماثلة. 

ا آنا ناداكوما راسوامي (1947-1877) ابن آم إنجليزية وآب بريطاني من أصلل هندي» درس وعاش في انجلترا والمند 
حيث توفي. تأثر كثرا بالشيخ عبد الواحد بجي مولف هذا الكتاب. وكانت بينهما صلة وطيدة. له بوث تتمیز بالعمق 
والدقة حول الفنون الثرائية ودلالاتها العرفائية وحول آللة المندوسية (المعرب). 

ا إن هاتان اللفظتان المعقول و الحسرس' عند استعماهما مرتبطتان معا ينتميان إلى الصطلحات الافلاطونية با لخصوص» 
ومن المعلوم أن العام العقول هوء عند افلاطون جال الأفكار' وآلتماذج الثاليةء وهي فعليا- كما سبق وأ مر بنا 
الجواهر اجردة بأدق معنى ذه الكلمة؛ وبالتسبة للعام المعقول هذاء فان العام امحسوس الذي هو جال العتاصر الجسمية 
وما ينشاً من انحاد بعضها ببعض يقع في الجانب الجوهري المقيد حضرة الظهور. 

2 ملاحظات حول كاتها - أوبانيشاد" القسم الثاني. 
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(ج)ء ومع هذا فإننا طبعا لا يُمكننا أن نذعي بيان جَميع أنواع التطابق التي يكن تسجيلها في هذا 
الشآنء لكن سنكتفي بذكر ما يكفي لتبرير هذا الطرح» مع التوضبح بقدر الإمكان لرمزية القياس 
أو التقدير التي تتبوأ مكانة عالية بالأخص في بعض طرائق التربية العرفانية الروحية. 

إن القياس بالمعنى الحرفي يتعلق ساسا بمجال الكم المتواصل» وبتعبير أكثر مباشرة» إله 
يتعلق بالأشياء ذات الطابع المكاني (د) (لأن الزمن نفسه بالرغم من كونه كذلك متواصلا لا هكن 
قياسه إلا بطريقة غير مياشرة بربطه بالمكان بواسطة الحركة التي تُحدث علاقة بينهما)؛ وهذا يقودنا 
إلى القول بأن القياس يرجع إجالا إلى الامتداد نفسه» أو إلى ما اصطلح على تسميته ب المادة 
الحممة بسبب طابعها الامتدادي الذي تتميز به بالضرورةء وهذا لا يعني مع ذلك أن طبيعتها 
منحصرة تماما وبكل بساطة في الامتدادء كما ادعى ذلك دیکارت (ه). 

ففي الحالة الأولى (أي حالة ارتباط القياس بالمكان) يكون القياس هندسيا -بجصر المعثنى 
- بينما في الحالة الثانية (آي حالة ارتباطه بالمادة الحسمية) يمكن بالأحرى أن يكون فيزياثياً بالمعنى 
لمعتاد لحذه الكلمة. لكن في الواقع» إن هذه الحالة الثانية ترجع إلى الأولىء ذلك لأن الأ جسام 
تتموقع في الامتداد» ولكونها تحتل فيه جزءا من حيز محدد» كسى قياسها مباشرةء بيد أن الخصائص 
الأخحرى هذه الأجسام لا تقبل القياس إلا بقذر ما أمكن ربطها بكيفية ما بالامتداد. وتحن هنا 
مثلما توقعناه» بَعيذون جا عن ألمادة الميولانية الأول التي في إبهامها المطلق لا تقبل بالفعل قياسا 
باي كيفية کانت» ولا آن تساهم في قياس شیئ مهما کان؛ على آله ينبغي عليناء آن نتساءل ما إذا 
كان مفهوم القياس هذا مرتبطا بشكل وثيق ارتباطًا يزيد أو يقل مما يشكل ألمادة الميولانبة الثانية 
لعالناء وهذأ الارتباط موجود فعليا من حيث أن هذه المادة الثانية تتميز بالمقدار الكمّى ( واج" ع1ك 
6ئ) ‏ وبالفعل» إذا کان القیاس يتعلق مباشرة بالامتداد وما بحتويه» فإجراء القیاس لا پتم 
إلا بواسطة المظهر الكمي هذا الامتداد؛ غير أن الكم المتواصل» كما شرحناه آنفاء ليس هو في ذاته 
إلا مط مشتق من الکم» بمعنى أله ليس كَمًا حقا إلا مشاركته في الكم الصرف (من حيث كونه 
مظهرًا له)ء والكم الصرف ملازم للمادة اهيولانية الثانية للعام الجسماني ونضيف بآله بسبب كون 
المتواصل ليس كما صرفا فإ القياس بتضمن دوْمًا قصورا ما في تعبيره العددي؛ وذلك لأ عدم 
تواصل العدد يجعل من المستحيل تطبيقه تطبيقا ملائما على تحديد القيم المتواصلة. حَقا إن العدد 
هو ساس كل قياس» لكن طالا أننا نعتير العدد فقط فإئه من غير الممكن أن نتكلم عن القباس» 
لان القياس عبارة عن تطبيق العدد على شيء آخر (طبيعته ليست طبيعة العدد)» وهو تطبيق ممكن 
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دائما في بعض الحدود» أي باعتبار عدم التطابق والتلاؤم (بين طبيعة العدد التقطعة وطبيعة الامنداد 
المخواصل المقاس) الذي ذكرناه» وهذا بالنسية لكل ما مخضع كم الكم» آو بعبارة أخرى باللسية 
لكل ما ينتمي مال الظهور الجسماني. وما يمكن ملاحظته فقط وهنا نعود إلى الفكرة الي عبر عتها 
آ. كومارسوامي» لاب من التبه» رغم بعض الالتباس في اللغة المالوفةء إلى أن الكم في الواقع ليس 
ما بقاس» لكنه على العكس من ذلك هو ما تقاس به الأشياء؛ وبالإضافة إلى ذلك يمكن القول بان 
القياس ني اتجاه متماثل عكسيا بالنسبة للعددء كالظهور أو التجلي بالنسبة لبدئه الجوهري ارد. 
والآن» فين لسم به» بآئه لتوسيع فكرة القياس إلى ما ورأء العام المجسماني» من 
الضروري تصعيدها بالنقل القياسي: فالكان بوصفه علا لظهور الممكنات ذات النمط الجسماني. 
يكن استخدامه لتصور جملة جال الظهور الكلي الذي لا يكن تصوره بكيفية أخرى. وهكذاء 
ففكرة القياس» إذا طبقت على هذا انجال الكلي» فإنها ستكون أساسيًا ضمن هذه الرمزية الفضائية 
التى كثيرا ما شرا إلى آمثلة منها. وفي الصميم» فإن القياس عندئذ هو تخصيص أو تعيين*؛ وهو ما 
يستلزمه بالضرورة کل ظهور وتجل» على آې مستوی کان ومن أي نوع كان؛ إن هذا التعيين يتلاءم 
طبعا مع أوضاع كل مرتبة من مراتب الوجود» بل باعتبار ماء يتطابق مع هذه الأوضاع نفسها؛ وهو 
لا کون ذا طابع كمي إلا في عالمناء أن الكم في النهايةء مله مثل المكان والزمان» ما هو إلا واحد 
من بين الشروط الخاصة بالوجود الجسماني. ولكن يوجد في كل العوالم تعيين أو تحديد ماء يمكن أن 
يكون مرموزا إليه من جانبنا بهذا التحديد الكمي (أو التقدير) الذي هو القياس ما دام يتوافق معه 
مع الأخذ بعين الاعتبار اختلاف الأوضاع؛ وهكذا فإله يمكننا القول باه بواسطة هذا التقدير يتحقق 
ظهور العوا أو بروزها من ألثبوت العلمي إلى الوجود العيني“ مع كل ما تتضمته» وذلك لان 
التقدير هو عين سيرورة تطور التجلي التدر يجي النبشق المتتابع. ويلاحظ السيد كوماراسوامي بأن: 


في اللغة القرآنيةء المعنى المقصود هناء يعبر عنه بكلمة 'تقدير' بيتما ا لمعي المتعلق بالعدد يعبر عته بكلمة إحصاء كقوله 
تعاى: اوا حصي كل شَىْء عَدَدًا الآية 28 من الجن 72 (المعرب). 

في هذا التعريب لكلام المؤلف استعمانا المصطلح الالوف في نصوص العرفان الصوئي. قالوت العلمي هو عبارة عن 
وجود الممكنات في علم الله تعالى وأما وجودها العيي فهو ظهورها بالنسبة إل أتفسها وإلى بعضها اليعض وكل ما 
بدخل في الوجود العينى بدخل حنما في النقدير والتعيين والتخصيص والتقييد والشحديد والحصر»؛ وهو ماعير غنه 
الولف هنا ب ما مکن قياس وأما الباقي في غيب الخزائن الثبوتبة في الآن الدائم فلا بخضم للقياس لخروجه عن حدود 
کل قباس قال تعال: ون من شىء إلا عدا رايت وما تل إل مدر سَعلوم الأية 21 من سورة الحجر (15) - 

(المعرب). 
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[المفهوم الأفلاطوني» والأفلاطوني الخدث” يتفقان مع المفهوم الهندي حول ألقياس :)78٤00(‏ 
فما لا يخضع للقياس هو ما لم يتعين بعدء وما يقاس هو الحو العَيْن أو الحدود ل ' الكون' 
(0sm08ع)»‏ أي للعال الٰرٌب؛ فما لا يکن قياسهٴ هو اللانهائي» الذي هو منبح الحَدد واللامُحَدّف 
مع عدم تأثره بتحديد ما بُحَدّد]. يعنى في الحملة الأخيرة أن اللامتناهي لا يتجدد عليه أمر بتحقيق 
إمكانيات التجلي الصادرة منه”. 

وهنا يظهر بان فكرة القياس (أو التقدير) هي على اتصال وثيق بفكرة 'الترتيب )0١4۲۴(‏ 
(بالسنسكريتية: ریتا ۳1۵) التي مرجعها إلى إيجاد الكون الظاهر؛ وَطْبْقًا للمعنى الاشتقاقي للكلمة 
اليونانية (56009)) يتم إيجاد هذا الترتي ب" انطلاقا من العماء" هذا العماء هو مبهم غير دد 
بالمعنى الافلاطوني» وأمًا الكون فهو المحدد"*". وهذا الإيجاد تعثله كل المذاهب التراثية العرفانية 
بنجي انور )¡[111١101(‏ (المعبّر عنه في سفر التكوين بكلمة:فیات لوکس: ×نا ٤۴1۵)ء‏ كما 
أن العماء يتطابق رمزيا مع انظلمات: وهي عبارة عن الكمون الذي سيَبْرْرُ منه الظهورء آي إجمالا: 
هي عبارة عن الجانب الجوهري القابل للتقييد من العام» وهو الموصوف بالقطب الظلماني للوجود» 


الافلاطونية الحدثة (#صءأ«0اهآم - )١40‏ مذهب فلسفي نشا في الاسكندرية في القرن الثالث للميلاد» ويتميز بتوجيه 
النظريات الى عبر عنها افلاطون وجهة صوفية - (المعرب). 

هذا العتى نجده ني المقولة الي يصنفها الأول حديث نبوي شريف؛ والثاني زاده بعض العلماء وهي: [كان الله ولا شيء 
معه» وهو الآّن على ما عليه كان] - (المعرب). ۰ 

هذا العماء هو الذي ورد في الحديث الشريف حين سال أبو رزين العقيلي التي صلى الله عليه وسلم: أين كان ربنا قبل 
آن مخلق الخلی؟ فأجابه: كان في عماء وما فوقه هواء وما تحته هواء - رواه الترمذي. ولعرفة إيجاد مراتب الوجرد 
تفصيلا يرجع إلى آلفتوحات المكية للشيخ عي الدين بن العربي» الباب 198 من الفصل 11 إلى القفصل 38. والباب 
31 وآيضا إلى كتابه 'عقاة المستوفز' ويرجع آبضا إلى كتاب مراتب الوجود للشيخ عبد الكريم الجيلي؛ وإلى كتابه 
الائسان الكامل' وينظر أيضا الموقف 248 من كتاب المواقف للآمير عبد القادر الجزاتري» وكتاب المفاتيح الوجودية 
والقرآنية لفصوص الحكم لابن العربي لعيد الباقي مفتاح- (المعرب). 

إلى هذا المعنى الأخير يشير الحديث القدسي: [كنت كنزا فيا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق» في عرفوني]. ويتظر 
حول هذا الموضوع الباب الرابع من ' الفتوحات الكية ' للشيخ ابن العربي وعنواته: [في سبب بدء العام ومراتب 
الأسماء الحسنى من العال كله] - (المعرب). 

الكلمة السنسكريتية (ريتا )١١۲3‏ قريبة من حيث العذر تفسه من الكلمة اللاتينية أوردو (0۲۵0)ء ولا ضرورة إلى التنبيه 
على قريها الأوضح من كلمة (ربت #أآ٣)‏ أي الشعيرة الدينية؛ وهي الكلمة الى في أصل اشتقاقها تعني ما يُقام به طبقا 
للنظام؛ وبالتالي فهو يُحاكي» أر يكرر على مستواه» عملية التجلي ذاتها؛ وها السب فإ كل فعل = مهما كات 
طبيعته - يكتسي طابعًا شعائريا بالا ساس في كل حضارة ذات طابع روحي خالص. 
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بينما ا لجانب الحوهري اجرد يمثل القطب النوراني» لأنٌ إشراقه هو الذي ينير فعليا العماء لإبراز 
الكون (و)؛ ومن ثاحية أخرى قإن» هذا يتوافق مع الدلالات المختلفة المتقاربة المندرجة في الكلمة 
السنسكريتية (سربشت .)١15۸٤1‏ التي تعلى إبراز التجلي والظهرر» كما تتضمن قي نفس الوقت 
معاني الإظهار و ألإدراك والإشعاع النوري"". إن الأشعة الشمسية هي التي ظهر الأشياء التي 
تضينها وتجعلها مرئيةء وبالتالي يكن القول رمزيا بأنها تُجليها (آي تبرزها إلى الوجود العيتي بعد آن 
كانت تحفية ثابتة في غيب الظلمة). وإذا اعتبرنا نقطة مركزية من الفضاء والأشعة النبئقة من هذا 
المركزء يمكن أن نقول عنها أيضا بان هذه الأشعة تحقق وجود اكان بجيث هي التي تجعله ينتقل من 
الكمون إلى الحضور الظاهر (أو من القوة إلى الفعل)ء كما يكن أن نقول بان التمدد الفعلي هذه 
الأشعةء هو في كل آن» مقياس اكان الْحَمَق. إن هذه الأشعَة تطابق اتجاهات الفضاء با معنى الدقيق 
للكلمة (هذه الاتجاهات هي التي غالبا ما نمثل رمزيأ بالشعر وهي رمزية تتعلق في نفس الوقت 
بالأشعة الشمسية) ”؛ إن المكان يُحَدّد ويُقاس بالصليب ذي الأبعاد الثلاثة؛ ونجده في الرمزية 
التراثبة ' للأشعة الشمسية السبعة ' حيث ستة منهاء وهي المتعاكسة ائنين أثئين» تشكل ذلك الصليب 
بينما الشعاع السابع وهر الذي ير عبر الباب الشمسي لا يمكن أن يتمثل شكليا إلا بواسطة المركر 
HE‏ 

إذن فكل هذا متناسق تماما ومتسلسل على نحو دقيق؛ ونضيف إلى ذلك أن الخطوات 
الثلاثة لفيشنو' في الملة المندوسية (ز)ء وهي الى هما طابع شمسي معروف» هي التي تقيس (تحدد 
تقديرا) ألعوام الثلائة» آي هي التي ترز وجود جملة الظهور الكلي. ونعلم من جهة آخرى أن 
العناصر الثلاثة المشكلة للكلمة المقدسة أوم» يشار إلبها بلفظة (ما ترا .)104)۲١‏ وبالتالي فهي عثل 
قياس العوالم الثلاثةء لكل عنصر منها عام يناسبه؛ وبالذكر المصحوب بالتفكر في هذه الماترا 


٠‏ بتظر: آ.ك. كوماراسوامي» المرجع السابق. 

شمر الراس بمختلف اتجاهاته يرمز إلى ختلف مظاهر التدبير التعلق بشؤون الكونء وإلى كل هذه المعاني إشارات في 
قوله تعالي: يدير الأمر فصل الاي لعلكم بلقَاء ربكم توقثون الآية 2 من سورة الرعد (13) - (المعرب). 

دا رمزية هذا التمثبل في العرقان الصوني الاسلامي تتعلق حصوصا بالأسماء الإلمية الي بستند إليها الكرنء وهي 
الأسماء الحسنى الأمهاتء وهي العبْر عنها هنا بالأشعة الستةء وهي (العليم - امريد - القادر - السميع - البصير - 
القاتل) وما السابح فهو الاسم الأعظم الذاتي متبع كل الكمالات وهو (اله الحي القيوم). (المعرب) 
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الثلاثةء يحقّق الكائن في ذاته مراتب أودرجات الوجود الكلي الناسبة فهاء ويصبح هو بلفسه 
قياس لكل شيء (ح). 

إن الكلمة العبرية (ميداه ۳14448 ) تعتبر المرادف الصحيح للكلمة السنسكريتية 
ما ترا ۲8٤ة"؛‏ والحالة أن الميدوث' (جمع ميداه) في القبلانية” تتطابق مع الصفات الإهيةء وبال إل 
بها خلق الله العوالم» كما آنها من جهة أخرىء» مرتبطة بالتحديد برمزية النقطة المركزية واتجاهمات 
الفضاء“. ويمكن أيضا أن نذكر هنا مقولة الإنجيل التى مفادها أن الله - تعالى - قد در كل الأشياء 
قياسا وعددا ووزناً ”“ وهذا التعداد الذي يرجع بوضوح إلى أنماط ختلفة من الكم لا بنبغي تطبيقه 
حرفيا كما هو عليه إلا على العام الجسماني» لكن ينقلة تصعيدية ملائمةء» يكن أن نرى فيها أيضا 
تعبيرا عن الانسجام الوجودي الكلي. ونفس الأمر ينطبق كذلك على الأعداد الفيثاغورية. لكسن 
من بين كل أنماط الكم. إنه النمط الطابق للقياس با لخصوص» أي للامتداد والاتساع» هو الذي 
غالبا ما يربط مباشرة بسيرورة التجلي نفسهاء وذلك بقتضى هيمنة تلقائية للرمزية الفضائية في هذا 
الشآنء وهي ناتجة عن كون الفضاء هو الذي يشكل امجال (بمعنى كشيترا 18)۲3ءK‏ في اللغة 
السنسكريتية) الذي فيه يتطور الظهور الجسماني» وهذا الظهور ذاته هو الذي يؤخذ بالضرورة كرمز 
للتجلي الكلي. 

إن فكرة القياس تسوق مباشرة إلى فكرة امندسة» ليس فقط لأن كل قياس هر أساسيا 
عة هندمسبة كما سق وأن رآيناء بل يمكن القول بأن المندسة لا تعدو كونها علم القيأس ذاته؛ 
لكن من المعلوم أن المقصود هنا هو المندسة بالمفهوم الرمزي والعرفاني أولا؛ وهي التي ما تبقى منها 
سوى حثالة بسيطة منحطة» وهي اندسة الظاهرية الخالية من المعنى العميق الذي كان ها في 
الأصل» وهو مفقود تماما عند الرياضيين الحدثين. وعلى ذلك المفهوم الأصلي تستند اساسا كل 
المفاهيم التي تشيه الإبداع الإهي إيجادا للعوالم وترتيبا ها باندسة » وبالتالي تشبهه أيضا بالتشييد 
أو البناء (۵إااءعاطء۲ه) الذي لا ينفك عن اهندسة“ (ط). ومن المعلوم أن هذه المفاهيم بقيت 


٠‏ بيظر كتاب (الإنسان وصيرورته وفق الفيدانتا)ء الفصل السابع عشرء للمؤلف. 

القبلانية مذهب صوفي عرفاني في الل الاسرائيلية - (المعرب). 

يظر كتاب (رمرزية الصليب)» الفصل الرابع» للمؤلف. 

(20,11 caz) omnia in mensıuıra , numero et pondere disposuistf 2 

“ فق العربية كلمة: هندسة التى معداها الأول يدل على القياس» تستعمل للدلالة على علم المندسة وعلى علم اليناء 
والتشیبد» حيٹ أن هذا الأخبر إجالا هو ثطبيق ها 
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محفوظة ومتوارئة بدون انقطاع منذ (المدرسة) الفيثاغورية (التى م تكن هي نفسها إلا تكييفا وليست 
أصلا حقيقيا) ”إلى ما يزال قائما اليوم من منظمات غربية ذات تعاليم عرفانيةء رغم عدم وعيها 
بكُنْه تلك المغاهيم“. وعلى هذا الأمر تنطبق بالخصوص مقولة أفلاطون: الله يهندس على الذوام 
P0‏ 6ص 606 اع) (ي) (وكي نكون دقيقين في الترجمة وقي غياب فعل باللخة الفرنسية 
يدل على عملية امندسة جب علينا الالتجاء إلى مصطلح جديد)» وصدى هذه المقولة هو الجملة 
المرقومة على باب مدرسته وهي: لا يدخل هنا إلا من کان مهئدساء وهذا يعني أن تعليمهء في جانبه 
الباطي على الأقل؛ ل يكن ليفهم فهما حقيقيا وفعايا إلا بشاكاة الإبداع الإهي ذاته. ويمكن أن 
نجد كصدى أخير لذلك في الفلسفة الحديثة (آي اخحديثة بالنظور التاريخي» وإلا فالحقء هو كرد فعل 
على الأفكار الحديثة تخصيصا) مع ليبنيز (ك )في قوله: خلق العام في الآن الذي يقدرالله فيه وحصي 
.)dum Deus calculat et cogitationem exercet, fit mundus)‏ لکن عند القدامی 
يوجد هنا معنى دقيتق آخر» لأن عبارة الإلة المهندس' كانت في التراث الغرفاني الإغريقي تعني 
بالضبط آبولو الشمالي hyperboréen)‏ onااApo')“.‏ وھذا یرجع بنا مرۂ آخری إلى الرمز ية 
الشمسية» وإلى تفرع شبه مہاشر (للملة الإغريقية الأصلية) من اة العتيقة الأصلية الأولى ( ها 
.)tdition primordiale‏ لکن هذه مسالة آخری» لا كن لنا التوسع فيها هنا دون أن نخرج 


وقد آشار الشيخ الأكر في الاب السادس من الفترحات خلال كلامه عن بدء خلق العام عن علاقة عملية اغلىق 
مفهوم البناء والمهندس الذي هو البّاء فقال ما خحلاصته: [...قلما آراد وجود العام أنفعل عن تلك الإرادة المقدسة 
حقيقة تسى الباء هي منزله طرح البنّاء احص ليفتح فيها ما شاء من الأشكال والصورء وهذا هو أول موجود في 
العا ] - االمعرب). 

يشير الؤلف هنا إلى كون الفيثاغورية غثل امتدادا وتبديدا لثراث عرفاني روحي عتيتق متصل بالملة الأولى البشرية 
الراهنة. ثم يشير إلى آث فروعا من ذلك التراث بقي متوارثا في الشرب عبر الملل الأصيلة والمدارس الروحية إلى أن 
ضعت ارتباطها بأصلها الرياني الأولء وتفاقم الضعف جرور القرون إلى آن بلغ منتهاه بنهاية القرون الوسطى الوافقة 
تقريبا لخروج المسلمين من الأندلس» وعندها فقد الغرب كل ارتباط له مركز التورء وانطلقت الحضارة الغربية الادية 
العديثة التي هي من كل وجه وبكل اعثبار حضارة الدجال السيخ كما سيبينه في الأ بواب اللاحقة.- (المعرب). 

يشر المؤلف هنا إلى بعض النظمات النادرة الى تتصل بالماسوئية الأصيلة القدية التي احتفظت ببعض الرموز من 
امندسة العرفانية» ولا يعني بتاتا المنظمات الاسونية الكثيرة المعروفة بطابعها اللاديني والعلماني والسياسي.- (المعرب). 

هو مظهر التور والابداع الإهي عند الاغريق وأسلافهم. - (المعرب). 
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ماما عن موضوعناء وينبغي علينا أن نكتفي - ممقدار ما تتيحه الفرصة - ببعض اللمحات عن هذه 
المعارف التراثية العرفانية الى نسيها آهل عصرنا نسيانا تاما. 


J) 


لقد آشار لتا . كوماراسوامي يرسم رمزي طريف لويليام بلايك يشل أقدم الأبام (؟٣اهز‏ عل «عiعمة'ا)‏ ظاهرا في 
المدار الشمسي: ومنه يمد نو الغارج فر جاراً حمله ف يدغ ) وهو ما يعشر جار ثيل لعّولة في رب ak‏ فيدا (8» 25 18( 


بشعاعه قذر (آو -حلكد) أقطار السماء والأرض (ومن بین رموز بعض الرتي الماسونية بوجد فرجار رأسه علی شکل 


شمس مشعة). ويتعاق الأمر هنا جليا بتمثيل نمذا المظهر للمبدأ الذي تسميه المدارس العرفانبة ألغربية بالباء العظيم 
للعالم» وهو الذي يصبح في بحض المالات المهندس العظيم للعالم وهو لا يختلف عن الفيشراكارما ٴُ (vishwak21:08(‏ 
في الملّة الهندوسيةء أي: روح الإنشاء الكلي؛ والممثلون له في الأرض» آي الذين يجسندونه (أي مظاهر خلافته وليس 
التجسيد الذي قد يوحي جعنى الحلول أو الاتحاد) - إذا صح القول - بالنسبة لختلف الملل (ذات الأصل الإلهي) هم 
الذين سميناهم آلقاء ها السيب ذاته: الباءون العظماء للشرق وللغرب. 

٭ ريج - فيدا هي امجموعة الأولى من المتون الأساسية المقدسة في الملة الهندوسية - (المعرب). 

# وآما مفهوم آقدم الأيام المذكور في هذا النص فهو يرتبط بعدة مفاهيم متكاملة في العرفان الإسلامي» منها: حضرة 
اسم الله تعالى: الذهرء ومنها مفهوم الأزلء ويوم لايوم › ودهر الدهور والأسماء الإية: بارئ الأزمنةء ومُوّفت 
الأوقات: امغر الخالق البارئ المصور البديع رفيع الذرجات... 
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تعقيبات حول الفصل الثالث 


علاقة المادة بالأمومة تظهر في القرآن الكريم في اشتراكهما في الارتباط بالأرض من حيث 
علاقة المادة بمفهوم الامتداد ففي العديد من الآيات نجد الأرض مقترنة بفعل مد كقوله 
تعال: 
- وهر ادى مَدَ الأَرَضَ ‏ الآية 3 من الرعد (۱3) 
 -‏ #والأَرْض مَدَدَّسهَّا) الآية 19 من الحجر (15) / الآية 7 من ق (50) 
 -‏ وا آلأَرَض مُدَتٌ 4 الآية 3 من الانشقاق (84) 

ونی آپات أخرى تنعت الأأرض بنعوت الام والأنٹی» کقوله تعالی: 
- الى جَعَلَ لحم آلأَرَض فرشا الآبة 22 من البقرة (2) 
 -‏ وآلأرض قَرَضْعَهًا فيع ألمَهدُون الآية 48 من الذاريات (51) 
وآمَّا حول مظاهر الأبوة والأمومة عبر ختلف مراتب الوجود فبنظر الباب الحادي عشر من 
الفتوحات المكية للشيخ يى الدين بن العربي» وعنوانه: (في معرفة آبائنا العلويات وآمهاتنا 
السفليات). 
كلمة 'مادة في العربية ها علافة واضحة بكلمة (مد) التي تعنى وحدة قياس أو مقدار مرتبط 
باليدء ومن المعلوم أن جل وحدات مقادير القياس الأصلية ها ارتباط آساسي بالید. 
فصل الشيخ الأكبر حي الدّين في كتاب (إنشاء الدوائر) وكتاب (عنقاء مغرب) وخصوصا 
في الفعوحات المكية هم المسائل التعلقة جخلق العام ومراتب الوجود. فقد خصص مثلا 
الباب الرايع لعرفة سبب بدء العام ونشئه ومراتب الأسماء الحسنى في العامء ثم خصص 
الأبواب: 6/ 7/ 8/ 9/ 10/ 11/ 12/ 13 لمسائل متفرعة تتعلق بالنشآت الكونية؛ ثم 
خصص الباب الطويل 198 لتفصيل مراتب الوجود الثمانية والعشرين» على عدد الحروف 
أو المنازل الفلكيةء والأسماء الإفية المتوجهة على إجادها؛ كما خصص الباب الشاسع 558 
لشرح الأسماء الحستى الماثةء ومنها الأسماء التعلقة بالإيجاد مشل: الواجد الخالق البارئ 
اللصور البديع المبدئ المعيد... من ناحية أخرى ففي القرآن تجد أن التركيبة الكونية تعلق 
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خصوصا بكلمت التقدير والوزن وهما مظهران لفهوم القياس الذي تكلم عنه المؤلف في 
هذا الباب الثالث. فمن آيات التقدير: 
 -‏ طوقدر فما أقوجا فى أَرَبعة ايام » (فصلت: 10) 


- آلدی حَلَقَ قَسَرّی و رالرى قَدّرَ قَهَدَى) (الأعلى: 3) 


- قمر قَدّرنه متازل (يس: 39) 

- ولق مَل شىء فَقَدَرَه. تقدريرًا (الفرقان: 2) 
- ين نطفة حلَقَة رَه چ (عيس: 19) 

)20 وال يدر اليل رالا (المزمل:‎  - 


سر سرک ےچ ا۱ سے ال س ج 
mF‏ 


کد ر 
al -‏ لقدر خير من الف شر (القدر: 3( 
- قد جَعل آله لكل سىء قَذَرًا) (الطلاق: 3) 
م ¬ ا نے ہے ا ت با ص م ت سے ی 
- والشَمس وَالْقَمَر حُسبَانا ذلك تَقَدير آلعريز اللي 4 (الأنعام:96) 
- وان مر آله قَدَر مَقد وراه (الأحزاب:38) 
س e ٣#‏ سے چ ا 
وه ا ت 4 
.- طاتا كل شىء خلقنه بقدر4 (القمر: 49( 
س س ٣ب‏ 2 ی ایر س چا ف قر لے م مرس ر ت ا ب ا 
- ۋوإن من شىء !لا عندنا خزاپنهد وما نغرلهء إلا بقدر معلوم 4 (الحجر:21) 
ت 
ولک یال بقدر ما مشا اند بعتادہ ا الشورى: 27 
لو لیکن برل بقَدَر ما اء إن بعبادہ خير بَصیر (الشوری: 27) 
ومن آيات الوزن: 
tS‏ پو س سے م ار _- ر 7 0 
- والقیکا فِيها وی اتتا فا من كل سىء مرون (الحجر: 19) 
س و لے سرو سے ر ا قل ر سر 
- آله الى اَل لَب بالق وَالَميران# (الشوري:17) 


 -‏ والسَمَآء رَفْعَهًا وَوَصَعَ الميرارت ‏ (الرهن:7) 
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اک ي ا 


- وضع أَلْمَوّزينَ الط لِيَوّمألقَيَمَّةي (الأنبياء: 47) 

كلمة (قذر) المرتبطة بالقياس وبالقدار» وكلمة (قذر) المتعلقة بالإحصاء والحساب والحصر: 
هما آأيضا دلالة على التضيبق والتحديد ومله قوله تعال: 

- ومن قَدِر عليه ررق الآية 7 من الطلاق (65) 

- فظن أن لن تقر عَلَيوج الآية 87 من الأنبياء (21) 

لقد سيت القول عن علاقة كلمة مادة بكلمتى (امتداد) و(مدى) المتعلقتان بالمكانء وكذلك 
علاقتها بکلمات (مُدة) و(آمد) و(دام) التعاقة بالزمان» وكذلك علاقتها بكلمة (ميد) آو 
فعل (ماد) المتعلتق بالحركة الدورية التى يتداخل فيها الكان مع الزمان - وهذه العناصر 
(مادة - حركة - مكان - زمان) هي أهم الشروط اللازمة للعالم الجسماني. 

في القرآن الكريم تنبيهات إلى التور الإهي الكاشف في الكثير من الآيات كقوله تعالى: لظ 


ا ی لو ل س سے اا ب ا س e‏ بے سے کس ام ر 2 
مد له اذى لى آلسَم رت رارض وغل الظاشت ولور الآية 1 من الأنعام (5) 


آله تور آلسَمَوت وَالأرض4 الآية 35 من الور (24) 
وهنا يلاحظ أن كلمة (نور) ترد دائما بصيغة الإفراد. بعكس كلمة (ظلمات) الى ترد 
بصيغة الجمي وني هذا إشارة إلى ارتباط النور بالوحدة المبدئية الأصليةء وتعلق الظلمات 
بالكثرة المهلكة أي ارتباط النور بالكيف الجوهري امجردء وتعلق الظلمات بالكم المتكاثر 
المشتت. من ناحبة أخرى ارتباط ذلك النور الأصلي بالأشعة الشمسية يتجلى قي العرفان 
الصوني الإسلامي بنور الحقيقة امحمدية من حيث قوله تعالى في وصفه صلى الله عليه 
وسلم: 
- داع عا إل آله ه بإدنف و سرا يرا الآية 46 من الأحزاب 33 


وقوله تعال: قل إن کان بار ولد E‏ اول و 1 من الزحرف 43. 
مراتب الوجود. ينظر حول هذا الموضوع الباب السادس من الفتوحات المكية للشيخ ابسن 
العربي» وكذلك کتاره اتقام مغخرب). 
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فيشنو (۷151710) هو المبدا الثالث الحرك والحافظ للكائنات. والائنان الآخحران هما: 
براهماء وشيغا. 

العوام الثلاثة التي أشار إليها المؤلف هي: الملك والجبروت والملكوت, أو عام الغيب المطلق 
وعالم الغيب النسبي وعالم الشهادة أو عالم الجردات» وعالم الخيال وعالم المحس» أو الروح 
والعقل والحسم. وآمًا الأحرف الثلاثة للاسم المقدس (أوم) في الملة المندوسيةء فلها مناسبة 
من بعض الوجوه مع الأحرف الثلالة المشكلة للاسم الأعظم (اشه)» أي الألف واللام 
واهاء» وهي أيضا مناسبة للحضرات الإهية الثلائة: حضرة الذات» وحضرة الأسمساء 
والصفات» وحضرة الأفعال. ومن جهة أخرى فالحرف الأوسط الذي هو اللام بنتهي 
التلفظ به حرف اليم الذي مخرجه من الشفترن» وهذا المخرج يرمز إلى عام الشهادة» كما أن 
خرج اللام الأوسط يرمز للعالم البرزخي الجبروتي الأوسط والألف لعالم الملكوت الأعلى 
ومجموع الثلاثة يشكل فاتحة السور المفتتحة بها أي (الم ذلك الكتّاب) - ينظر في هذا 
اموضوع الباب الخامس من الفتوحات المكية. 

نفس هذا المعنى نجده في بعض آيات القرآن الكريم التي تنكلم عن البناء والتسوية. يقول 
تعال مثلا: [وَآلكمًاء بها بأيّيار وَإِنا لَمُوسعُونَ الآية 47 من سورة الذاريات (51)ء 
وتيا فوفحم سَبَعّا داد5ا الآية 12 من سورة التبا (78)ء مانم اشد حلفا أ آلسمَآء 


u‏ سر چە بے سے 


نيتنا شد حَلْقًا أ ٍآلسمَاء بها ج رَقَعّ سَمَكَهًا هَسوّدهًا) الآية 28 من النازعات 


(79) ن شوى إلى ألسَمَاء قَسوهِنَ سَبَعَ سَمَدوّسٍ الآية 29 من البقرة (2). وقد 
سبق في التعليقات حول الباب الثاني كلام الشيخ حي الذين في الفتوحات المكية حول بدء 
خلق العام حيث شبه هذه العملية بالبتاء فقال أن الله تعالى ها أراد إبجاد العام انفعل عن 
إرادته بضرب من تجليات التتزيه إلى الحقيقة الكلية انفعل عنها حقيقة تسمّى افباء هي منزلة 
طرح البتّاء الجص ليفتح فيها ما شاء من الأشكال والصور. 

رما تون آنسب آبة قرآئية هذا العنی قوله تعالی: يسل من فی اموت وَالأًرضٍ کل 


ومر هو فى سَأنِ ) الآية 29 من سورة الرحمن. ونلاحظ ان اهندسة التي تكلم عنها المؤلف. 
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لفظتّها في العربية مشتقة من (هندس)ء والمهندس هو الذي يقر مجارى القني حيث حفر 
وهو مشتق من افلداز وهي فارسية. 

لييتتز (1716-1646ء): فيلسوف ألاني تميزت فلسفته بمحاولة توفيقها بين تلف 
النظریات. ومن أَهم آرائه آن ا لجوهر لا يكن آن يكون ماديا بعكس ما قاله الذريون. وإلما 
هو جوهر بسيط لا يتجرأً أطلق عليه اسم (موناد) أى (وجدة) وهو منزه عن المادة والمكان 
والزمان والفناء. وتتمايز الموجودات بحسب (موناداتها) الق بعت رها کالرآة للوجود کله 
بدرجاته اللامتناهية المندرجة في الإدراك وهي تعمل كلها في انسجام بقضل خالقها ا مسق 
شا. 
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الباب الرابع 
کم مکاني ومکان کیفي 

كنا رأينا آنفاء فيما تقدم بان الامتداد ليس ببساطة منحصرا في غط من الكم فقط أو 
بعبارة آخرىء» إذا أمكن بالتأكيد الكلام عن كمية متدة أو مكانئية (فضائية ذات تحيز)ء فالامتداد 
نفسه» رغم هذا التعبير» لا ينحصر في الكم فقط؛ لكن يجب علينا أن لح مرة أخرى على هذه 
النقطةء لا سسيما وآنها ذات أهمية خاصةء وذلك لإظهار قصرر النظرية الإوالية (الآلية) 
(écanisn8ص)‏ الديكارتية وغبرها من النظريات الفيزيائية النيثقة منها بطريقة مباشرة تزيد أو 
تنقص» خلال تعاقب الأزمنة الحديثة. و قبل كل شيء يكن في هذا الصدد ملاحظة آئه» ليكون 
اکان كما صرفاًء بحب أن یکون متجانسا کلیاء وآن يتعذر ييز آجزائه عن بعضها البعض باي نحت 
الواقع» شيء لا بمكن وجوده مستقلا في ميدان الظهورء حيث ارتباط الحاوي بمحتواه يفترضص 
حتماء بكم طبيعة العلاقة المشتر كةء وجودهما معا في آن واحد. ويمكن أن نتساءل» على الأقل 
على کل حال فان التجانس ل پتااءم م القضباء الفيزيائي» آي الذي توي على أجسام» رهي 
الى محرد وجودها كاف طبعا لتعيين فرق كيفى بين أجزاء هذا الفضاء فرقا تابعًا لمواقع تلك 
الأجسام. والحال أن الفضاء الفيزيائي عينه هو الذي يعنيه كلام ديكارت وإلا فنظريته نفسها تكون 
خحالية من كل معنى» لأئه لن يمكن حينئذ تطبيقها فعليا على العام الذي تزعم آئها تقدم تفسيرا 
له" . ولا جدوى من الاعتراض على هذا بقول أن نقطة الانطلاق ذه التظرية (الديكارتية) هى 
فضاء فارغ؛ لان هذا ولا يرجع بنا إلى مفهوم حاو بلا حتوى» وفوق ذلك فإن الفراغ لا هكن أن 
يكون له حل في العام الظاهرء لأنه هو في تفسه ليس نمكن الظهور؛ وثانياء حيث أن ديكارت 


و صحبح أن ديكارت عند نقطة انطلاق فيزيائه» يكتفي بادعاء بناء عام قائم على الافتراض بواسطة بعض المعطياث» التي 
نرجع إلى الامتداد والحركة؛ لكنء حيث آله بجهد نفسه بعد ذلك في بيان أن الظواهر النى تحدث في مشل ذلك العا 
المفترّض هي بالضبط نفسها التي نشاهدها في عالناء فمن الواضح» رغم هذا الاحتياط اللفظي ليس إلاء آنه يريد من 
هذا استنتاح کون عالمنا و فعلا یتشکل وفق ما افترضه هو مسبقا. 

هذا يصح أيضا ضد النظرية الذريةء لأتها تحديداء ترفض أي وجود واقعي غير وجرد الذرات وتراكيبهاء ويقودها هذا 
الرفض بالضرورة إلى افثراض وجود فراع بين الذرات يمكنها التحرك فبه: 
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بحصر طبيعة الأجسام كلها في الامتداد بحب حينئذ أن يفترض بان حضورها الفعلي لا يضيف شيا 
إلى هو عليه الامتداد في نفسهء وبالفعل فإ الخواص الختلفة للأجسام ما هي بالنسبة لديكارت إلا 
تعديلات بسيطة للامتداد؛ لكن عندئذ من آين يمكن أن تأتي هذه الخواص إذا ‏ تكن ملازمة بشوع 
ما للامشداد نفسهء وكيف يمكن أن تكون كذلك لو كانت طبيعة الامتداد حردة من عناصر كيفية؟ 
قد يكون هنا مرا مَناقضاء والحق بُقال» قد لا نتجرأ على التصريح بأنٌ هذا التناقض» مثله مع ذلك 
مثل تناقضات آخرى عديدة» لا إوجد ضميْيًا عند ديكارت. ومثله مثل الماديين الأقرب عهدا الذين 
بالتأكيد قد ينتسبون إليه لأكثر من سبب» يبدو واضحا في النهاية آله يريد استخلاص الموجب من 
السالب. وقي الواقع» القول بان الجسم ما هو إلا امتدادء بالاعتبار الكمي» هو القول بأن مساحته 
وحجمه»ء اللذين يقيسان حيز الامتداد الذي يشغلهء هما الجسم نفسه مع جميع خواصهء وهذا من 
آظهر البطلان؛ وإذا آردنا اعتباره اعتبارا آخر» فينبغي الاعتراف بأآن الامتداد نفسه هو كينونة كيفية» 
وحينئذ لا بمكن أن بُوظف كقاعدة لنظرية إوالية (آلبة) بحتة. 

والآن» إذا كانت هذه الاعتبارات تبيّن بان الفيزياء الديكارتية قد لا تكون مقبولةء فهي لا 
تكفي رغم ذلك إلى الآن لإثبات الطابع الكيفي للامتداد بوضوح؛ فعلاء قد يمكن القول بآنهء إذا م 
يصح القول بان طبيعة الأجسام منحصرة في الامتداد وحده فلأتها تماما لا تأخذ ين الامتداد إلا 
عناصرها الكمية؛ لكن هنا تبرز مباشرة هذه الملاحظة: من بين الحدود المتعلقة بالأجسام والتق هي 
بلا فزاع من التمط الكاني الخالص» وبالتالي يكن النظر إليها حقيقة كنعديلات للامتدادء لا يوجد 
حَيّز الأجسام فقط» ولكن يوجد أيضا موقعها؛ والحالة هذه ء فالموقع هل هو أيضا كينونة كمية 
صرفة؟ المؤبدون للاقتصار على الكم يقولون بلا شك بأنٌ مواقع ختلف الأجسام تدده الأبعاد 
پینهاء والبعد هو کم بحينه: إه كمبة الامتداد الفاصل بينهاء كما أن حيزها هو كمية الامتداد الذي 
تشغله؛ لكن هذا البعد هل يكفي حقا لتحديد مواقع الأجسام في الفضاء؟ إنه يوجد أمر آخر ينبغي 
أساسا آن يوذ في الاعتبارء ألا وهو الاتجاه الذي باتباع منحاه بحسب هذا البعده لكن» من وجهة 
التظر الكميةء فإڻ الانجاء جب أن يكون حياديا (آي أن ختلف الاتجاهات متكافة بالنسبة له)» 
لأنته» عندئذ لا يمكن اعتبار الفضاء إلا متجانساء وهذا يستلرم أن ختلف الاتجاهات لا تتمايز بتاتا 
عن بعضها البعض؛ وبالتالي إذا تدخلت الاتجاهات في (تحديد) الموقعء وإذًا كانت» بالطبع» مثلها 
مثل البعدء عنصرا فضائيا جتاء فهذا يعني إذن آله يوجد في طبيعة القضاء نفسها مرا كيغيا. 

ولكي نكون أكثر يقيناء سنترك جانبا اعتبار الفضاء الفيزيائي والأجسام» ولا ننظر إلا 
للفضاء المندسي الصرف. الذي هو بالتاكيد. إن آمكن القولء الفضاء مقصورا على نفسه؛ ولدراسة 
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هذا الفضاءء هل المندسة لا تستعمل عناصر أخرى غير مفاهيم كمية صرفة ؟ والمقصود هذه المرة 
طبعاء بكل بساطةء هو المندسة الظاهرية عند المخدثينء ولَقله فور إذا جد حتى في هذه 
الأخيرة مر صي على الكم» أفلا ينتننج مباشرة في ميدان العلوم الفيزيائية أن دعوى إرجاع 
الكل إلى الكم هي دعوى أكثر استحالة وأشد بطلانا؟ لن نتكلم هنا حتى على ما تعلق بالموقع» 
أن الموقع لا بلحب دورا بارزا جا فيه الكفاية إلا ني بعض فروع خاصة من امندسة» وهي هي التي يکاد 
يتعذر» عند التدقيق الصارم» رفض رؤيتها كجزء لا يتجزا من الهندسة الحضة. لكن حتى في 
أبسط هندسة. فليس مقدار الأشكال هر المعتر فقط وإئما يتر أيضا نوعهاء؛ والحق أن حتى 
المندسة الأكثر تشبعا بالمفاهيم الحديثةء هل تتجرا مثلا على تقرير أن ا ثلث والمربع الممساوييين 
مساحة ليسا سوى شينا واحدا بعينه؟ إنها ستقول فقط أن هَذين الشكلين متكافئين» وضيمنيا طبعسا 
أمتكافئين بالسبة للمقدار» ولكنها ستكون مُجْبّرة على الاعتراف بأله من حيث نسبة أخرى» التي 
هي نوع الشكل» يوجد أمر يفرق بينهما. وإذا كان تكافو المقدار لا يستلزم تماثل الشكل» فلأآن هذا 
الأخحير لا يستسلم إلى الخضوع إلى الكم. بل نذهب إلى ما هو أبعد: وهو أن الاعتيارات الكمية 
غريبة عن قسم بكامله من المندسة الابتدائيةء وهو القسم الخاص بنظرية الأشكال المتماثلة:؛ 
فالتمائل» بالفعل» يعرف بواسطة الشكل فقط: وهو مستقل تماما عن مقدار الأشكال» وهذا يعني أن 
التماثل هو من نمط كيفي خالص . وإذا نحن الآن تساءلنا عن ما هو أساس هتا الشكل الفضائي. 
فسالا حظ بأله يمكن تحديده بواسطة حلة من الجاهات ذات متحى: في كل نقطة من خط ما اللاتجاه 
المقصرد محدده اماس لتلك النقطةء وحلة المماسات تحدذد شكل هذا الحط؛ ونفس الشيء في 
الهندسة ذات الأبعاد الثلائة مع استبدال المستقيمات المماسة بمستويات ماسة؛ وإنه لين البديهي مع 
ذلك أن هذا يصح على الأجسام نفسها كصحته على الأشكال اهندسية البسيطة لان شكل اسم 
ليس بشيء سوى شكل المساحة عينها التي تحدد حجمه.ونصل عندئذ إلى هذه النتيجةء وهي الق 
توقعناها خلال ما ذكرناه في شأن تموقع الأجسام وهي: أن مفهوم الاتجاه هو الذي يثل في النهاية 
العنصر الكيفي الحقيقي؛ وبالتالي» فالفضاء (آو المكان) غير متجانس بتاتاء ولكته متعين ومتمايز 
باتجاهاته» و هو ما يكن تسميته بالفضاء الكيفي (a!116لا¶‏ عع 2مsع‏ 1). 


( نظير هذا مثلاء المتدسة الو صخية. وأيشا ما عيته بعض الهتدسين بتسمية اهندسة التعحايلية ( (analysis sit‏ 
)2 وهو ما عبر عثه لييشثر بهذ الصيغة  #Equalla srunt ejusderm guantilalhs; similia sunt e]uSdêm‏ 


nqualitat1s 
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والحال هذهء ليس فقط من وجهة النظر الفيزيائيةء بل كما كنا بصدد بيانه حتى من وجهة 
النظر المندسيةء فإن هذا القضاء (أو المكان) الكيفي بعينه هو الفضاء الحقيقي؛ وبالفعل» وحصرا 
للمعنى» فإ الفضاء المتجانس لا وجود له لاله ليس أكثر من مرد افتراضية. وحتى يكن قياس 
الکان» آي کما شرحناه ساہقا حتى يكون للمكان وجود فعلى» فإئه ينبغي أن برجم إل جلة من 
الاجاهات المعينة؛ هذه الاتحجاهات تظهر مع ذلك كأشعة منبثقة من مركزء ومنه تنطلق مشكلة 
الصليب ذا الأبعاد الثلائةء ولسنا ني حاجة إلى التذكر مرة آخرى بالدور العظيم الذي يمثله 
الصليب في رمزبة جميع المذاهب الترالية و الدينية". 
وفضلا عن ذلك ريما يمكن الإشارة إلى أنه بإرجاع الأهمية الحقيقية لاعتبار اتجاهات الفضاء يكن 
أن يعاد إلى المندسة » في جزء كبير منها على الأقل» المعنى العميق الذي فقدته؛ لكن لا ينبغي أن 
خخقي على آنفستا بان هذا پستدعی عملا بمکن آن بذهب بعیدا جداء کما یکن الاقتشاع به پیسر 
بمجرد تصور التاثير الفعلي لذلك الاعتبار في أصعدة عديدة على كل ما يرجع إلى تر كيبة الجتمعابت 
ذات التراث الروحي 12۲110٣٣ ٥1185(‏ 6sاsoié)‏ نها“ 

إن الكانء ومثله الزمان» هو من الشروط الحذدة للوجود الجسماني» لكن هذه الشروط 
تختلف عن ألادة أو بالأحرى تختلف عن الكم» رغم أنها تتداحل طيْعًَا معه. إن هذه الشروط أقل 
تقبيدا من الجوهر المقيد» ونمذا فهي أقرب إلى الجوهر اجرد » وهذا ما يستلزمه بالفعل وجود مظهر 
كيفي فيها؛ هذا ما كنا بصدد رؤيته بالنسبة للمكان. وسنراه أيضا بالسبة للزمان. وقبل الوصول إلى 
ذلك» لبه مرة آحرى بأنٌ عدم وجود مكان فارغ بكفي لإظهار بُطلان التناقضات الكونية الشهيرة 
جدا لكانط (2) (ومنها): التساؤل عن إذا كان الكون غير متناهي أم آله محدود في المكانء فهذا 
سُؤال لا معنى له إطلاقا؛ لاستحالة امتداد المكان خارح العام ليحتويهء لان المعتبر سيكون عندقد 


(les doctrines traditlionnellgs)} 


حول كل هذاء قد ينبغي الرجوع إلى الفاهيم التي عرضناهاء مع التوسيعات التي تشملهاء في كتاب أرمزية الصليب؛ 

يتبغي هنا النظرء حصوصاء في كل المسائل ذات الطابع الشعائري (الديني) التى ترجم بكيقية مباشرة تزيد أو تنقص إلى 
التوجيه (نحو القبلة مثلا). ولا يكنتا طبعا الإلحاح على هذا ونشير فقط باه من هنا يشم في التراث الدب تعيين» ليس 
فقط شروط تشيبد البنايات» سواء في ذلك امحال أو المنازل» بل أيضا شروط تاسيس المدن. إن توجيه (قبلة) الکنائس هو 
اليقية الأخيرة الي استمرت في الخرب إلى بداية العهود الخدينةء (أي) الأخيرة من وجهة النظر ' الظاهرية "على الأقل. 
له فيما بتعلق بانواع التعليم العرقاني (1 1اا حتى وإن كانت عموما الاعتبارات من هذا النمط غر مغهومة 
في آيامنا هذه» فقد حافظت باستمرار على موقعها في الرمزية» واستمر هذا الحفظ (الرمزي) بالرغم أله في الحالة الراهدة 
لانحطاط كل شيء» ظَن إمکاتية التخلي عن احترام التحقيق الفعلي للشروط المستازمة لتلك الاعتبارات والاكتفاء في 
هذا الصدد بتصور لظري ساذج. (1) 
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مكانا فارغا (خارج العال))ء والفراغ لا يكن أن يجحتوى آي شيء؛ بل بالعكس. إن ا لمكان هو 
الداحل في العالي أي في جال الظهور.وإذا اقتصرنا على جال الظهور الجسماني وحده يكن القول 
بأ اكان متَّماد (متلازم الامتداد) (514”عا×ع0ء) مع هذا العام (الجسماني)ء لأله أحد شروطه 
(أي أحد شروط ظهوره)؛ لكن سواء هذا العام أو المكان عينهء فكل منهما متناهي» لان المكان لا 
یشمل کل إمكانية» وهو لا ثل إلا إحدى مراتب الممكنات الخاصةء وهو دود بالتعينات المشكلة 
لطبيعته نفسها. و نقول أيضا حتى لا نعود له مرة آخرى» بآنه من الهراء أن تتساءل إذا كان العام 
ازليا أم آنه ابتدا في الزمان لأسباب كلها متمائلةء فالزمان في الواقع هو الذي ابتدا في العام إذا 
صد بالعام الظهور الكلى» أو مع العام إذا فصيد به الظهور الجسماني؛ لكن مع هذا فالعالم ليس 
أزليًا قَطْعًا لأئه تو جد أيضا بدايات لا زمنية (5[٤10۲٥11)+والعالم‏ ليس آزليا لأته حادث» 
وبعبارة احرى» إن العام له بدايةء كما له نهاية (3). لاه ليس هو ني ذاته عين مبدا وجوده» أو لاله 
لا پشتمل على مبداً وجوده من ذاته (آي لا وجود لذاته من ذاته» أو لا بملك قیومیته لذاته) وإئما 
مبدا وجوده هذا مُنزه عنه (آي أن قَيومّه الوجود الحق متعالي عنه). ولیس في كل هذا أي صعوبة 
في الفهم. وهكذا فإ قَسْمًا كيرا من الإشكاليات الفلسفية الحديثة ليست مركبة إلا من أسئلة في 
غير موضعها وبالتالي لا حل هما وهي بذلك تفتح الباب ادلات غير محدودة» ولكنها تتلاشى 
ماما عند فيحصها خارج كل موقف مسبق» بمجرد إرجاعها إلى ما هي عليه في الواقع» آي إلى 
الإفرازات التافهة للمرج الذي ييز العقلية المعاصرة. والأكثر جلبًا للانتباءء هو أن هذا المرج نفسه 
منطقه' (الخاص)ء حيث» لدة قرون عديدة» ومن تحلال كل الأشكال المتنوعة التي لبسهاء اجه دوما 
باستمرار نحو نفس الوجهة. لكن هذا المنطق ما هو في الصميم إلا التوافق مع المسيرة نفسها للدورة 
البشريةء الخاضعة بدورها للأوضاع الكونية ذاتها؛ وهذا يعود بنا مباشرة إلى المغأهيم المتعلقة بطبيعة 
الزمان وما بمكن تسميته بتعيناته الكيفية » بعكس ما يفعله الإواليون (Sعt‏ 41ء6 كع1) 
بتصو رهم الكمي الصرف له (4). 


49 


تعقيبات على الباب الرابع 


[- في ميدان العلوم العرفانية الإسلامية تتمثل آهمية اتجاهات الفضاء الكوني» زيادة على مأ 
دکره الو لف» حصو صا ف موأقح النجوم والکوأکب تار المنازل القلكية والبروجچ وعلافاتها 
بالأدوار الزمنية من ألثائية والدقيقة إلى آلاف السنين» وصلتها أيضا بالقہلة. وني القرآن 
الكريم تنبيهات عديدة لكل ذلك كما في الآيات التالية: 
ہے وھ ۳ ا ر کو ار e fr ٩‏ 
فا أقيم بمَوّقع النجومٍ ج وَإنهد لَقَسَم لو تعَلَمُونَ عَظِيم 4 (الواقعة: 75-76) 
#الشمس وَالقَمَر سان (الرحهن: 5( 


سے 31 ۳ “اس ےد 
م 


فلا اقم اننس ي رار الس (النكوير: 15) 


والقَمَرً قدرّنه متازل4 (يس: 39) 

EE $ @‏ ذات البروج 4 (البروج: 1( 

وآَجُعَلوا وتم َة وَأقيمُوأً آلصَلَوة) (يونس: 87) 

* لوين حَيْث حرجت فول وَجَهَكَ سَطْر آلمَسجد آلَحَرَام4 (البقرة: 149) 
وني كتب الشيخ الأكبر يى الدين تفاصيل عميقة حول هذه المواضيع خصوصا بحض 
أبواب من الفتوحات المكية (مثلا الأبواب 69 / 71/ 72 / 198 / 348 / 371 /...) 
- وبعض رسائله الأحرى مثل يام الشان وألتتزلات الموصلية وكتاب الأزل . 

2- كانط (1724 - 1804) فيلسوف ألاني حاول التوفيق بين أتباع ديكارت واتباع لايبنتز. 
كما حاول التركيب بين المواقف التجريبية في المعارف والمواقف العقلانيةء ورأى أن قضايا 
الميتافيزيقا لا يكن معرفتها معرفة يقبنية بالعقل لألها تجاوز حدوده وإما هي قضايا إيمانية 
فطريةء من أهم مؤلفاته نقد العقل الحض ونقد العقل العملي. 

3- لا يعني المؤلف بنهاية العام رجوعه الكلي للعدم» فإ الآخرة لا نهاية لبقائهاء وإلما يعني أن 
العام حصور ف حدود ومراتب من جلتها حدود اکان والزمان بالنسبة للعام امحسوس: أ 
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بالنسبة للعالم ككل فخلقه يتجدد مع الآنات لأله لا قيام له إلا بالإيجاه الإلهي المستمرٌ في كل 
آن. 

كلام المؤلف في الفقرة الأخيرة حول الزمان والمكان واستحالة وجودهما خارج العام وما 
يتعلق بذلك من مسائل مطابق تماما لا فصتله الشيخ الأكبر عيى الذين خصوصا في رسالته 
النفيسة (كتاب الآزل) وي الفتو حات المكية الباب 59 في معرفة الزمان الموجود والمقدرء 
والباب 69 فصل في أوقات الصلاة والباب 390 في معرفة (منازلة زمان الشيء وجوده إلا 
آنا فلا زمان لي وإلا آنت فلا زمان لك فأآنت زماني وأنا زمانك)» كما ينظر في كتاب 
(الإنسان الكامل) لعبد الكريم الجيلي الأبواب (28- 29 - 30 - 31) وهي في: الأزل 
والأبد والقدم وأيام الله. 

فقرة ناقصة 
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التعينات الكيفية للزمان 
Les determinations qualitatives du temps‏ 


يبدو الزمان كآنه أكثر بعدا عن الكم الصرف من المكان؛ وکن الحديث بالسواء عن 
المقادير الزمانية وعن المقادير المكانية» فكل منهما تابح للكم المصل (لأنه لا ينبغي التوقف عند 
التصور الديكارتي الغريب القائل بان الزمن يتشكل من تتابع لحظات منفضصلةء وهو ما يستلزم 
افتراض لتق متجدد باستمرار وبدونه يتلاشي العالم قي كل لحظة خلال فجوات هذا الزمن المتقطع 
لکن رغم ذلك هناك نمييز كير بين الحالتين» وهو - كما سبقت الإشارة إليه - آنه في الوقت 
الذي نستطيع فيه أن نقيس المكان مباشر ة» لا پمكنتا- على العكس من ذلك - قياس الزمان إلا إذا 
أرجعناه - على نحو ما - إل المكان. فالذي نقيسه حقيقةء ليس هو المدة الزمنية» ولكنها المسافة 
المقطوعة خلال هذه المدة بنوع من الحركة يعرف قانونها؛ وهذا القانون هو عبارة عن علاقة بين 
الزمان والمكانء ولذلك فإننا نستطيح عندما نعرف مقدار ألمسافة المقطوعة أن نستنتج مقدار المدة 
الزمنية اللازمة لقطعها؛ ومهما كانت الحيل الى تستخدم فلا يوجد في النهاية أي وسيلة أخرى غير 
هذه لسحديد المقادير الزمنية. 

وهناك ملاحظة أخرى تؤول أيضا إلى نفس النتيجة وهي: أن الظواهر الجسمية الحضة هي 
و حدها الي تقح ضمن الزمان» وضمن الكان آيضا. ما الظواهر ذات ألطابع الذهني. والتی يدرسها 
علم النفس بالعني العادي للكلمة» فليس ها آي طابع مكاني» لكنها رغم هذا لا تجري أيضا في 
الزمان؛ غير آڻ ما هو ذهنيء بانتمائه للظواهر الاطيفة (غر الْجَسّمة)» هو بالضرورة في الجال 
الفردي أقرب إلى الحوهر اجرد من ما هو جسماني؛ وإذا كانت طبيعة الزمان تسمح له بالامتداد إلى 


رغم أن هذا التصور الديكارتي يبدو في الظاهر وكأئه قريب من الفهوم الصوقي حول التق المنجدد في كل آنء إلا آله 
في الحقيقة يختلف عنه تماماء لان المستوى الذي يتكلم عنه ديكارت هو المستوى الطبيعي ووفق تصرره هو للزمن: وهو 
تصرر بعيد عن حقيشته وعن إعده الكيفي كما ينه المؤلف في هذا الكتاب؛ وما الصوفية فيتكلمون عن عبدد الخلق من 
حي أعتبار حقيقته الأنتولوجية أي أله لا قيام للخلق ثي كل آن إلا بالقبرمية الإلمية والإمداد الإيجادي الرباني بالامر 
الإلمي الدائم: کر الڏی به بستمر حفظ وجوه الكائنات وتبدل صورها في کل آذ من حيث استنادها ورجوعها إلى الله 
المد "الذي كل يوم ُو في شان 'الآية 29 عن سورة الرحن (55) - (المعرب). 
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ذلك المستوي اللطيف» وإلى تكييف الظواهر الذهنية نفسهاء فهذا يعني أ هذه الطبيعة جب أن 
تكون أكثر نوعية من طبيعة المكان. وما دمنا تتبحدث عن الظواهر الذهنيةء فإننا نضيف ما يلي: 
حبث أنها تنتمي إلى الجانب الممثل للجوهر اجرد في الفرد» فمن غير امجدي البحث داخلها عن 
عناصر ذات طابع كمي» والداعي لقولنا هذا هو أن البعض يذهبون إلى هذا الحد. آي إلى حد 
إختزال هذه الظواهر إلى جرد الكم؛ وما مجدده علماء التفس الفيزيولوجيون بالقادير الكمية ليس 
بتاتا الظواهر الذهنية نفسها كما يتخيلون؛ وإنما هو ما يصاحبها ويلازمها من الظواهر الحسمية: 
وليس في عملهم ذلك - بأي كيفية كانت - ما يس الطبيعة الخاصة للذهن» وبالتالي ما يكن أن 
يصلح لتقديم آدني تفسير له؛ فالفكرة الحمقاء ي وجود علم نفس يعتمد على قياس مقادير كمية 
مثل حقا أبرز درجة للزيغ العلماوي' الحديث ! 

وعلی ضوء کل ما سبق» إذا كان بالإمكان الحديث عن مكان ذي طابع كيفي فبالأًحرى 
ا لحديث أيضا عن زمان ذي طابع کيفي؛ وما نقصده من هذا هو آنه لاب أن پوجد في الزمان 
تَعيْنات كمية أقل وتعينات كيفية آكثر ما هي عليه في المكان. والزمان الأجوف لا وجود فعلي له 
أكثر من المكان الأجوف. ويمكن في هذا ا لخصوص تكرار كل ما سبق قوله في النديث عن المكان؛ 
آي آله لا وجود رمان ولا مكان خارج عالمناء والزمن الواقعي فيه يتضمن دائما آحداثاء ومثله 
المكان الواقعي الذي بدوره بجتوي دائما آجساما. ومن بعض النواحي» کانه یو جد تناظر ٻين الان 
والزمانء ميث غالبا ما يمكن أن نتحدث عنهما - إذا صح القول - بكيفية متوازية؛ غير أن هذا 
التداظر الذي لا وجود له بالنسبة للشروط الأخرى الحددة للوجوه الجسماني» يتعلق رَبّما جانبهما 
الكيفي أكثر من تعلقه جانبهما الكمي؛ وهذا ما يدل عليه ما ذكرناه من الفرق بين تعيين المقادير 
الزمنية وتعيين المقادير المكانية» كما يدل عليه أيضا غياب علم ذي طابع كمي يتعلق بالزمان» بنقس 
درجة المندسة بالنسبة للمكان. وبالمقابلء فان التناظر في المستوي الكيفي يتمشل بوضوح جلي في 
التناسب القائم بين الرمرية المكانية والرمزية الزمانيةء وقد قذمنا في عدة مناسبات أمثلة عليه في 
مواضع اخری؛ وحيث أن المسألة تتعلق بالرمزية فيما لأ ريب فيه أن اعتبار الكيف لا الكم» همو 
الذي يُعتبر أساسيًا في هذا الشآن. 

إن من البديهي القول بآ العهود الزمنية تختلف نوعيا بحسب الأحداث التي تجري فيهاء 
يلها مثل أجزاء المكان التي تننوع بحسب الأجسام التي تشتمل عليها؛ ولا ينبغي باي حال من 
الأحوال أن بُنظر إلى مُدَدٍ زمنية متساوية الكمية وكأنها متكافئة فعليا رغم كونها مَليثة بسلسلة من 
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الأ حداث المختلفة تماما؛ ومن الملحوظ عادة أن المساواة الكمية للمدد الزمنية في التقدير الذهني 
تختفي تماما آمام اختلافها الكيفي. لكن ربْما قد يقال بان هذا الاختلاف ليس ملازما للمدة الزمنية 
نفسهاء ولكنه ملازم لا يحدث فيها فقط؛ وهنا جب طرح السؤال: ألا يوجد - على العكس - 
داخحل التحديدات (المقادير) اللوعية للأحداث شيئًا ما مصدره الزمن ذاته؟ والحق يقال: ألا يتم 
الاعتراف - ضمنيا على الأقل - بان الأمر هو بالفعل كذلك» مثلا عندما يتم الحديث حشى في 
اللغة العادية عن الأوضاع الخاصة هذه أو تلك من العهود الزمنية؟ وهذا الذي ذكرناه هو في الزمان 
أوضح منه في المكانء رغم آنه من المستبعد إهمال العناصر الكيفية فيما يتعلق بمواقع الأجسامء كما 
شرحناه آنفا؛ بل إذا اردنا الذهاب إلى صميم الأشياء فإنه يمكننا القول بان جسمًا ما لا يكن أن 
يوجد على السواء في هذا الموقع أو ذاكء كما أن حادثة ما لا يكن أن تحدث على السواء في هذه 
الفترة أو تلك؛ غير أن التناظر هنا لا يبدو كاملا لان موقع الجسم في الفضاء يقبل التغيير بفعل 
الحركةء بينما الحادثة الزمنية لا تقبل التحويل (لأنها حددة زمنيا بدفة كاملة) فهي فريدة - بالمعني 
الكامل للكلمة -» وبالتالي يبدو أن الطبيعة الأساسية للحوادث متعلقة بالزمن برابطة أوثق بكثير 
من ارتباط الأجسام بالمكان. وهذا يؤكد مرة أخرى بأن في الزمن ذاته طابع كيفي أوسع. 

والحقيقة أن الزمان ليس بالشيى الذي يجري على نو منتظم» وبالتالي فإ تمثيله امندسي 
بخط مستقيم كما يتصوره الرياضيون الحدثون لا يعطى عنه إلا فكرة خاطثة تماما بسبب الإفراط في 
التبسيط. وسنرى لاحقا بان نزعة التيسيط التعسفي هي أيضا إحدى خصائص الفكر الحديث الي 
يصاحبها حتما الاتجاه الداعي إلى إخضاع كل شيئ للكم. إن التمشيل الحقيقي للزمن هو التمثيل 
الذي يقذمه التصور التراثي العرفاني للدورات الزمنيةء ذلك التصور الذي يقوم بالأساس على 
الزمن ذي الطابع الكيفي؛ ومع ذلك فمنذ اللحظة التي يعتبر فيها التمثيل المندسي - سواء آكان 
تمثيلا بيانياء أو تعبيرا عنه بواسطة الاصطلاح المستعمل - من البديهي أن الأمر يتعلق بتطبيق نوع 
من الرمزية المكائيةء وهذ! يسمح بالقول بوجود دلالة على نوع من العلاقة المتبادلة بين التحديدات 
النوعية للزمان والتحديدات النوعية للمكان. وهذا هو الحاصل بالفعل: فبالنسبة للمكان» تكمن 
تحديداته النوعية أساسا في الا تجاهات» في حين ان التمثيل الدوري للزمن يقيم بالتحديد نوعا مسن 
التناسب بين المراحل المشكلة لدورة زمنية ما واتجاهات المكان؛ ويكفي للاقتناع بهذا أخذ مثال من 
بين الأمثلة الأ كثر بساطة والأقرب منالاء وهو مال الدورة السنويةء التي ها دور هام جا في 
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الرمزية الترائية كما هو معلو م والتى نجد فيها أن كل واحد من الفصول الأربعة يتناسب مع جهة 
معينة من الحهات Ty‏ 

ليس علينا هنا أن قم عرضًا تاماء يطول أو يقصر» حول نظرية الأدوار الزمنية» بالرغم 
من اندراجها طبعا في صميم هذه الدراسة. ولكي لبقي في الحدود التي يلزمدا اعتبارهاء سنكتفي 
الآن بصياغة ملاحظات ذات علاقة أكثر مباشرة موضوع دراستنا في مَجْمَله» وسنحتفظ لاحقا بحق 
الاستشهاد ببعض الاعتبارات الأخرى التي ترجع إلى نفس النظرية. إن أولى هذه الملاحظات هى 
أن كل مرحلة من مراحل دورة زمنية ماء مهما كانت» ها نوعينها ألخاصة التى تؤثر في تحديد مسار 
الأحداث» وحتى السرعة الى تجرى بها هذه الأحداث» هى أيضا تتعلق بتلك المراحل» ويالتالي 
فهي ذات نمط كيفي أكثر منه كمي حقيقة. وهكذاء فعندما نتكلم عن هذه السرعة» سرعة الأحداث 
داخل الزمن› قيأسا على سرعة الأجسام التحر كة داخل اللكان» يجب القيام بتكييف لمفهوم هذه 
السرعةء لان سرعة الأحداث داحل الزمن لا تقبل الالحصار في صيغة كمية كما هو الحال بالنسبة 
للسرعة المعهودة في علم الميكانيك. وما نود قوله هو أنه تبعا للمراحل المختلفة للدورة الزمنيةء فإن 
سلسلة الأحداث التق يمكن مقارنتها فيما بينهاء لا تتم في مدد زمنية متساوية كميا؛ وهذا يبدو جليا 
بالفصوص عندما يتعلق الأمر بالدورات الكبرى ذاث الطابع الكوني والإنساني معاء وكمثال بارز 
بمذاء ما نجده في النسبة المتناقصة للمدد المتنالية للأحقاب الأربعة التي يشكل مجموعها الدورة الزملية 


للبشرية الموجودة على الأرض اليوم (كل واحد من تلك العهود يسمي في اللغة السنسكريتية باسم 


نقتصر هنا على التذكير بالأهمية الكبرى لرمزية البروج حصوصا في الناحية الخاصة بالتربية والسلوك الروحي» ومن 
جهة آخرى التطبيقات المباشرة ذات الطابع الشعائري المرتبطة بسير الذورة السنوية» وذلك في جل التنظيمات التراثية 
الروحية (من ملل ودياتات). وفي الفتوحات المكية للشيخ يى الدين بن عربي جد في العديد من الأبواب تفاصيل 
تفيسة عن هذه المغاهيمء ينظر مثلا الباب 348 والباب 371 والباب 198 (المعرب). 

وذ أن نشير هنا جخصوص التحديداث النوعية للزمان والمكان» وما بينهما من التناسب» شهادة لا شبهة فيها بالتأكيد 
لأنها شهادة مستشرق رسمي وهو السيد مارسيل فراني )5۲4١٥(‏ أء٥1.13۲)‏ الذي خصص ذه المفاهيم التراثية 
قسا كاملا من تأليفه المعنون الفكر الصينى وعا لا شك قیه آنه لا يريد من كل ذلك سوى أن يرى أمور غريبة ويجهد 
نفسه لإعطائها تفسبرا بسيكولوجيا و أجتماعيا؛ وإمن البديهي آنه ليس عاينا آن نشتخل بتأويلاته ا لخاضعة للاراء المسبقة 
الحديثة عموما والشائعة في الجامعات با لخصوص:؛ والذي يهما هنا هو معايئة الأمر الواقع فقط: وبهذا الخصوص يكن 
آن جد فى الكتاب المذكور لوحة ناطقة موضحة للتناقض المحلي بين حضارة ذات طابع ترأڻي روحي (وهذا يصح أيضا 
على كلل حضارة روحية أخرى غير الحضارة الصينية) والحضارة ذات الطابع الكمي آي حضارة الغرب الحديث. 

الربيع له الشرق» وللصيف النرب» وللخريف الغرب: وللشتاء الشمال (المعرب). 
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Yuga leg‏ وجموعهم يسمي Manvantara | lila‏ ” *“(. ونهذا السبب تحديداء تجري 
الأحداث حاليا بسرعة لم يعرف ما شبيه خلال العهود السالفةء إنها سرعة متزايدة پاستمرار بلا 
هوادةء وسيتواصل تسارعها على هذا النحو إلى منتهي الدورة؛ إله يوجد هنا ما يشبه التقلص 
التدر جي للوقت» وحده الأقصى يتطابق مع لقطة التوقف التي أشرنا إليها سسابقا؛ وسنعود لاحقا 
للحديث بصفة خحاصة عن هذه الاعتبارات وتوضيحها على نحو آتم. 

وأمّا الملاحظة الغانية فتتعاتق بالاتياء امابط لسير الدورة» من حيث النظر إليها كتعبير ذي 
تسلسل زمني لسيرورة الظهور التي تستلزم ابتعادا تدريجيا عن المبدإء غير أننا قد تحدثنا كثيرا عن هذا 
لموضوع سابقا لكي قى من الإلحاح مُجَدَدًا عنه. وإذا كنا نشير من جديد إلى هله النقطة فلان 
ارتباطها ما كنا بصدد ذكره على وجه الخصوص» ييح الفرصة لتمثيل ذي طابع مكاني ذي أهمية 
حاصة: فتسارع الأحداث بالاقتراب من نهاية الدورة يمكن تشبيهه بالتسارع الموجود في حركة 
سقوط الأجسام الثقيلة. إن سير الإنسانية الحالية بشبه حقا حركة جسم متحرك ملقى به على 
منحدر فهو ينزل بسرعة تزداد كلما اقترب أكثر من الأسفل؛ فهذا التمثيل يعطي صورة صحيحة 
جد عن الحركة الدورية في عمومهاء رغم أن بعض ردود الفعل في الاتجاه المعاكس للهبوط - في 
حدود ما إذا كانت ممكنة - قد تجعل الأمور أكثر تعقيدا. 

وآخبرا هناك ملاحظة ثالثة وهي التالية: إن السير المابط لعطور الظهورء وبالتالي للدورة 
تى لا تعدو أن تكون تعبيرا عنه» إلما يتم انطلاقا من القطب الموجب أو الجوهري اجرد للوجود 
ويتجه نحو القطب السالب أو الجوهري المقيدء وينتح عن هذا أن كل الأشياء جب أن تأخذ مظهرا 
تتناقص نوعیته وكيفه وبتزايد كمه؛ وهذا فإ المرحلة الأخيرة للدورة يجب آن تدحو على الخصوص 
نحو تأكيد ذاتها بوصفها هيمنة للكم. وفضلا عن ذلك عندما نقول بأن هذا هو الذي ينبغي أن 
يكون بالنسبة إلى كل الأشياءء فإننا لا نعني بذلك الطريقة التصوّر بها من وجهة النظر الإنسانية 


من المعلوم أن هذه النسبة هي نسبة الأعداد 1. 2> 3 4 التي جموعها يعطي 10 خملة الدورة؛ ومن المعلوم أيضا أن 
المدة ذاتها اة الإنسان ينظر إليها كما لو كانت مراحلها متناقصة بالمرور من مرحلة إلى الي تتلوها خلال عمره»: وهو 
ما بعتي ان هذه ألخياة تسبر بسرعة متزايدة باستمرار من بداية الدورة إلى نهايتها 

ف النصوص الإسلامية غجد ما وضحه المؤلف هناءففي الحديث الشريف أن من علامات الساعة أن بتقارب الزمان آي 
أن سرعته تتراید وفي الحديث الشريف حول الدجال آئه يلبث في الأرض أربعين يوماء يسوم كستة ويوم كشهر ووم 
كجمعةء وسائر أيامه كأيامكم. وما المدة الزمنية لكل واحد من العهود الأربعة التي ذكرها المؤلف فينظر التعايق الفاني 
من التعليقات حورل مقدمة هذا الكتاب(المحرب). 
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فقط وإغا نعي أيضا تغيرات حقيقية في حيط أو في الوسط ذاته؛ ذلك أن كل مرحلة من تاريخ 
الإنسانية إلما تستجيب ل حقبة كونية حلادة» ومن لمة جب أن توجد علاقة مستمرة بين حالة 
الكون ذاتهء أو ما نسميه ألطبيعة بالمعنى الجاري استعماله هذه الكلمة» وبا لخصوص ممل الوسط 
ال وبين وضعية الإنسانية التي جحدد وجودها هذا الوسط نفسه. ونضيف أن الجهل التام بهذه 
التغيرات ذات الطابع الكوني ليست إحدى أقل الأسباب في كون العلم الظاهري يقف عاجرا عن 
الفهم إزاء كل ما يقع وراء بعض الحدود. إن هذا العلم السطحي المتولد هو نفسه من أوضاع 
شديدة الخصوصية تتميز بها المرحلة الراهنةء من البديهي أن يعجز عن تصور أوضاع غختلفة عنهاء 
بل هو عاجز حتى آن يعترف بإمكانية وجودها. وهكذا فن وجهة النظر التي تحدد هذا العلم هي 
التي تضع حواجز داخل الزمنء يكون من المستحيل عليه تجاوزهاء كما يستحيل على شخص قصير 
النظر آن یری بوضوح أبعد من مسافة معينة. وهكذا يمكن القول بأ الذهنية الحدية و اليلموية 
(#tاnعsi)‏ يطبعها حقا بالتأكيدء وبكل اعتبار» طابع " قصر النظر الفكري ‏ إن مزيدًا من التوسم 
ني هذه الاعتبارات سيأتي لاحقا وسيمكن من فهم أفضّل لا بمكن أن تكون عليه تلك التغيرات في 
الوسط, والتى لا يمكن الآن إلا القيام بإشارة ذات طابع عام حوهماء وربّما قد تدرك بذلك آشياء 
كثيرة بنظر إليها اليوم وكأنها خرافية ولم تكن بهذا الوصف بالنسبة للقدماءء وقد لا تكون كذلك 
حتى بالنسبة إلى الذين مأ يزالون يحافظون في خزون بعض المعارف التراثبة على المفاهيم الت تساعد 
على إعادة تشكيل وجه لعَالّم قد فد وكذلك عَلّى توقع ما يكون عليه عالم المستقبلء» في خطُوطه 
الكبرى على الأقلء وذلك مقتضى القوانين الدورية الحاكمة على مَجلي الظهور فالماضي والمستقبل 
يتناسبان تائلياء بجيث أن مثل هذه التوقعات» مهمأ كان موقف الشخص العامي منهاء ليس هما أدنى 
طابع يمت بصلة إلى العرافة أو التكهن“ ولكنها تعتمد كليا على ما سميناه بالتعينات الكيفية للزمن. 
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تعقيب المعرب على الباب الخامس 


في الشريعة الإسلامية كثير من النصوص تبه على كل ما فصله المؤلف في هذا الباب. 
فبالنسبة إلى اختلاف نوعية الأزمنةء ثبيّن تلك النصوص تفاضل الساعات بين اليوم والليلة» 
وتفاضل أيام الأسبوع ولياليه» وكذلك تفاضل الأسابيع والشهور والقرون والدهور» سواء منها 
الشمسية أو القمرية» وتتفاضل الأمكنة أيضا. وهذا التفاضل يرجع إمّا للاختصاص والاصطفاء 
الإهي كاختصاص ليلة القدر التي هي خير من ألف شهرء أو اختصاص مكة المكرمة والمدينة المنورة 
والقدس الشريف وإمًا لما مجصل في تلك الأوقات أو الأمكنة من صالح الأعمال» وإمَّا لوجود 
العباد الصالحين فيهاء وههذا لم يقسم الله تعالى في القرآن بعمر أحد إلا بعمر الني صلى اله عليه وآله 
وسلم في الآية 72 من سورة الحجر: لإلعمرك إ“ چم لی سکرتمم 4 لان عمره جامع لما تفرق من 
شرف في باقي الأزمنةء وقد ورد في الحديث الشريف: [خير القرون قرني ثم الذين يلونهم ثم الذين 
E SLE E‏ 


ر رار ے2 


السابقين المقربين فقال: إوالسيقون آلسبقونَ © وتيك أَلْمَُرَبُونَ ي ني جت آلكَعِيم و د 


من آلاَولينَ ر وَقليل من آلا رين . وقد فصل الشيخ عيى الدين ؛ بن العربي هذه المسائل وما 
يتعلق بها في الباب 346 من الفتوحات الكيةء كما بين خصوصيات كل ساعة من ساعات آيام 
الأسبوع ولياليه في كتابه آبام الشأن. وكذلك م يقسم الحق تعالى ببلد من حيث خلول شخص فيه 


إلا يبلده 4# فقال في سورة البلند لا اقيم دا ألبلّدِ و ونت حل مدا الد . وني هذا 


السياق ورد في الحديث الشريف أن تفكر ساعة خير من عبادة سنة بدون تفكر. يقول ابن عطاء الله 
السكندري في حکمه: [رُب عُمْرٍ اتسعت آماده وقلّت آمداده» ورب غمر قليلة آماده كثرة أمداده 
من بورك له في عمره أدرك في يسير من الزمن من منن الله تعالى ما لا يدخل تحت دوائر العبارة ولا 
تلحقه الإشارة]. 

وفي الموضوع آيضا تندرج مسائل تتعلق بطي الزمان ونشره» وقد تكلم عن بعض جوانبها 
الشيخ يى الدين في الفتوحات» ينظر الباب 238 في الوقت والباب 294 في معرفة المكان. ملا 
في الباب 73 عند كلامه على الأولياء الثلائمائة الذين هم على قلب آدم َي وعلاقتهم بالثلاثمائة 
من السنين الشمسية (أو 309 قمرية) التي لبثها فتية الكهف في كهفهم» وكذلك ينظر آجوبته على 
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أسئلة الحكيم الترمذي: 1 162 153 422 23/ خصو صا چوابه عن السؤال 62 ففيه 
واقعة عجيبة حول طي الزمان ونشره. و إلى هذه الاعتبارات الكيفية والنوعية للزمان وللمكان 


يشير سلطان العاشقين عمر بن الفارض في تائيته الكبرى حيث يقول: 


ولا وقت إلا حَيْث لا وقت حاميب 
وم د ن r‏ اه 0 ۾ ير ما ورا 
ويقول أيضا: 

وعلډدي عسي کل يوم رئ به 
وكل الليالي ليلة القدر إن دلت 


وسّعيي لهاحج به كل وققَّة 
واي بلأو اله حلت بهَافَمَا 
وآي مكان ض مها حرم كلا 
ومساسکته فهو بیت مقدس 
وقسجدي الأقصى مَسَاجِب بُرُومْا 


وقول الشيخ محمد الحراق الغريي: 


فازمنن أضسحى يراه 
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چ 
وجود ؤجودي من حساب الآَهاّة 
۶ سيجينسه في الجنة الأبديّة 


مل محياا بين قريرة 

كماكل أيام اللقايوم جُمْعَّة 
على بابتها ق عادلت كل وَفْقَةٍ 
أرآهها وقي عيني حلت غير ممكة 
آری کل دار آوطئت' دار مر 
بش رة عيني فيه أحشاي قرت 
وطييسي رى أرزْضبي عليها تمشت 


عا ر ف س 
وانطوت عنفه ال مسحي 


مبدأ التفردية 
Le Principe Findividuation‏ 


نظن اننا تكلمنا بما فيه الكفايةء بالنظر إلى ما قصدناه» حول طبيعة المكان والزمان. لكن 
ينبغي أن نعود مرة أخرى إل الادة لفحص مسالة أخرى ل نذكرها حتى الآنء واي من الممكن أن 
لقي بعض الضرء الجديد على بعض مظاهر العام الحديث. المدرسيون يعتبرون المادة ( وا 
(materia‏ كمقوّم لبإ التفردية (110118 12 principihumn in div1‏ eا)؛‏ فما ھور سبپ هذا 
امنوال في النظر للأمورء وإلي آي مدى هو مبرر؟ وحتى ندرك تماما ما هو القصود وبدون آدلى 
خحروج من حدود عالنا (لآله لا داعي هنا لأي مبدإ من مستوى متعالي على عالنا) يكفي إجمالاء 
النظر في علاقة الأفراد بالجنس؛ قالجنس» في هذه العلاقة» هو من جانب الشكل (عص۲ه) ها) أو 
الجوهر اجرد بينما الأفراف أو بدقة أكشر ما ميّزهم داخل الجنس» هم من جانب ألمادة أو الجوهر 
المقيد“ وليس ني هذا ما يدعو للتعجب» نظرا ها قلناه آنفا حول معنى الكلمة اليوتانية (1806ع) 
الذي هو في الوقت نفسه الشكل' والجنسء ونظرًا أيضا إلى الطابع الكيفي الخالص لعنى الجنس؛ 
لكن هناك ما يدعو إلى زيادة من التدقيق» وأيضا في البدايةء إلى إزالة بعض الالتباسات الي قد يمكن 
أن تتسبْب فيها المحصطلحات. 

كنا ذكرنا اذا كلمة مادة يُمكن أن تؤدى إلى مفاهيم خاطنة؛ كما يمكن أن تؤدى إليها 
أيضاء بل رما بسهولة أكثرء كلمة صورةء وذلك لان معناها المتداول بختلف تماما عن معتاها عند 
المدرسيين؛ وفي هذا الصددء باستعمال تعبير المدرسيين»ء عندما تكلمنا ساقا عن اعتبار الصورة في 
المندسة مثلاء ينبغي أن يقال عنها شكل )13٠۲١(‏ وليس صورة؛ لكن هذا قد يكون معاكسا تماما 
للاستعمال المالوف الذي نحن جبورون على أحذه بعين الاعتبار إذا أردنا أن تفهم» ولهذا فكلما 


في هذا الصدد بحسن ملاحظة أنه يعترض إشكال ظاهري على الأقل: في سْلم رتيب الأنواع» إذا اعبرت العلاقة بين 
نوع اول ونوع عر آفل عمومية مل الجنس» فان الأولى يقوم بدور ألمادة وللثاني دور الشكل؟ وفي بادي النظر هناء يبدو 
تطبيق العلاقة وكاأنه في الاتباء المعاكس» لكن: في الواقع إن هذه العلافة ليست ماثلة للعلاقة بين ا لجنس والأفراد؛ إا 
بنظر إليها مع ذلك؛ من لاحية منطقية بحتةء كالعلاقة بين ذات وصفةء الأولى دالة على النوع والثانية ثدل على القصل 
اللومي (الانحتلاف النوعي). 
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استعملنا لفظة 'صورة بدون أن نسبها با لخصوص إلى المدرسيين» فإئما نستعملها معناها المشداول 
المألوف. وبهذا المعنى نستعملها خصوصا عندما نقول أن الصورة هي أخص ما ييز أوضاع مرتبة 
وجودية ما من حيث تفردها؛ وبالطبع كذلك» بصفة عامةء لا ينبخي بتاتا اعتبار الصورة متلبسة 
بطابع مكاني (آي أن الصورة عموما لا تلحصر في حيز)؛ وإنما هي تظهر بطابع مكاني في عالنا 
فقط» لألها تتركب مع شرط آخر (أو وضع آخر ملازم لعالنا) وهو اللكانء وهو الذي لا تعلق 
بالخصوص إلا جال الظهور الجسماني. وإذن فالسؤال الذي يُطرح هو العالي: من بين شروط 
عالنا هذاء آليست الصورةء بالمفهوم الذي ذكرناه» هي التي نمثل مدا التفردية الحقيقي وليست ألادة 
أو بالأولى الكمية حيث آن الأفراد إغا هم على ما هم عليه لأنهم تحت حكم الصورة؟ الجواب 
یکون بنَعَم إذا لم بُفهم ما يعنيه المدرسیون عندما يتكلمون على مبد! التفردية؛ إنهم لا بعنون بتاتا ما 
بحدد مرتبة وجودية من حيث تفردهاء بل إن هذا المفهوم يتعلق بمجال من الاعتبارات يبدو آنهم ن 
يتطرقوا إليه آبدا؛ زد على ذلك ومن وجهة النظر هذه يلبغي آن بنظر إلى ا لجنس نفسيه وکأنه ذو 
طابع انفرادي. لله خال من كل ما هو متعال على المرتبة كما دت بل يمكننا إضافة الول بان 
تذرّج ترتيب الأجناس ينبغي أن بُنظر إليه وكاله مبسوط أفقيا وليس عمودياء وفق التمثيل أهندسي 
لراتب الوجود الذي عرضناء ني مواقع آخري. ) 

إن مسالة مبدأ التفردية" ذات مدى أضيق بكثر» وهي إجالا تتضمن ما يلي: إن آفراد نفس 
ا لجنس يشتركون كلهم في نفس الصفات التي هي خحصوصية الجنس نفسه» والتي هي أيضا في كل 
فرد منهم؛ فما الذي عل هؤلاء الأفراد كاتنات ختلشةء بل بتعبير أحسن» ما الذي يجعلهم 
منفصلين عن بعضهم البعض» رغم اشتراكهم في نفس الطبيعة؟ من المعلوم بان المقصود هنا هم 
الأفراد من حيث انتمائهم للجنس» وجعزل عن کل ما يکن أن يون فيهم من حيث نسب أخرى: 
وبالتالي قد يكن أيضا صياغة السؤال هكذا: من أي نط يكون التعيين الذي يضاف إلى الطبيعة 
المشتركة بين أفراد نفس الجنس حتى يكونوا منفصلين؟ إن هذا التعيين هو الذي يضفيه المدرسيون 
على الادة أي على الكم في الصميم؛ وذلك وفق تعريفهم ألمادة الهيولائية الثائية ( 2400۲[4! 
ond2عع)‏ لِعَالَمتَا؛ وهكذا فإ (مدلول كلمة) مادة أو كمية هي الى تظهر على نحو ملائم كمبدإ 
للانفصالية" (4٤3)1۷1إ56p4).‏ وتأكيدا لذلك يكن القول بان الك - بالفعل - هو تعيين يضاف 
إل ا لجنس لان (مفهوم) ا لجنس ما هو إلا مفهوم كيفي خالص» وهو بالتالي مستقل عن الكم» 
بخلاف الأفراد»لكونهم 'مندرجين فيه" (أي أن اندراجهم في الجنس يستلزم انقفصالا عن بعضهم 
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البعض» آي آنه يستلزم تعذداء وبالتالي تفرد كل منهم عن الآخرين رغم أشتراكهم في الحلسية)؛ 
وخلافا لري خاطىئ ما أكثر شيوعه عند الحدئين» جب في هذا السياق التنبه بأكيبر عناية إلى آله لا 
ينبي باي حال اعتبار الجنس وكائه تجمّع» لأ التجمع ليس هو سوى مجموع إحصائي لأفراد» فهو 
أمر كمي تماما خلاقا للجنس؛ إن الخلط بين العام وامجموع هو مرة آخرى نتيجة الاتجاه الذي يحمل 
الحدثین على آن لا يروا في کل شئ سوى الكي وهو اتجاه هكذا نصادفه باستمرار في صميم كل 
المفاهيم الميّزة لذهنيتهم الخاصة بهم. 

ونصل الآن إلى هذه العيجة: في الأفراد تغلب الكم على الكيف بمقدار ما يكونون - إِذا 
أمكن القول - أقرب إلى الانحصار في كينونتهم البسيطة الفرديةء وبهذا يكونون أكثر انفصالا عن 
بعضهم البعض» وهذا طبعًا لا يعني نهم أكثر تمايزاء لأئه يوجد تايز كيفي أيضاء وهو معاكس تاما 
لذلك الاخحتلاف الكمّي الصرف الذي هو الانفصال المذكور. هذه الانفصالية تجعل من الأفراد 
وحدات مقدار عددهم» بالمعي الأدنى لكلمة وحدات» كما تجعل من مجموعهم كثرة كمية صرفة؛ 
وني الح الأقصى» هؤلاء الأفراد لا يكونون آكثر من شئ يماثل ما يزعم بآله ذرات الفيزيائيين» 
مجردين من كل تعيّن كيفي؛ ورغم أله لا يمكن أبدا الوصول الفعلي إلى هذا الحد الأقصىء إلا أن 
عالمتا اراهن يسير بالتاكيد في هذا الاتجاه. ويكفي إلقاء نظرة حولنا لرؤية الجهود المتضافرة في كل 
مکان آکثر فاکثر لارجاع کل شئ إل التماثل الطرد (6٤إ٥‏ اص 1). سواء الاس أنفسهم أو 
الأشياء التي يعيشون في وسطهاء ومن البديهي بأ مثل هاته النتيجة لا يكن آن تتم إلا بإزالة كل ما 
يمكن من تايز كيفي. لكن الذي هو آجدر بالملاحظة أيضاء هو أن البعض» بوهم غريب يأخذون 
بطيبة خحاطر ساذجة هذا التماثل الطرد على آنه توحيد (ص10اةعتاآصدا)ء بيد آله في الواقع يمشل 
العكس قاماء إذ فضلا عن ذلك يبدو بديهيا أن ذلك التماثل يستلزم إبرازا متزايدا لل انفصالية. إننا 
نلح على أن الکم لا يمکنه إلا أن يفصل لا أن بوحد؛ ون كل ما يبصدر عن المادة لا ينتج بأشكال 
ختلفةء إلا تضاربا بين الو حدات الحزئية الواقعة عند الحد الأقصى المعاكس للوحدة الحقيقية؛ أو 
التجهة إليه بكل ثقل الكم الذي ل يعد متوازنا مع الكيف؛ لكن هذا التماثل المطرد يشكل مظهرا 
في غاية الأهمية للعالم المعاصرء وهو في نفس الوقت في غاية التعرض للفهم الخاطئ» وهذا ما 
يدفعنا إلى أن نخصص له مريدا من الشروح الأخرى. 
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الباب السابع 
التماثل المطرد ضد الوحدة 


L'uniformitéê contre l'unité 


إذا اعتبرنا جملة هذا المجال من الظهورء الذي هو عالناء يمكننا القول عن مأافيه من 
موجودات» أنها بقدر ابتعادها عن الوحدة المبدئيةء يتناقص مظهرها الكيضي ويتزايد مظهرها 
الكمي؛ وبالفعلء فان هذه الوحدةء التي تشمل تأليفيًا في ذاتها كل التعينات الكيفية لمكنات هذا 
امجال. هي القطب الحوهري اجرد لتلك الممكنات وبقدز ابتعادها منه تقترب من القطب الجوهري 
المقيد الذي تمثله الكمية الصرفةء وما تستلزمه من كثرة ذرية غير عحددةء وخالية من كل تمايز سوى 
الاختلاف العددي بين عناصرها. وهذا الابتعاد التدريجي عن الوحدة الجوهرية امجردة يمكن» مع 
ذلك» أن ينظر إليه من وجهتين» وجهة تزامن ووجهة تعاقب؛ نريد القول بأنه كن أن ينظر إليهء 
في تركيب الكائنات الظاهرة» من حيث أن درجات هذا الابتعاد تشكّل نوعا من سّلْم للمراتب 
بالنسبة للعناصر المندرجة فيه أو الأغاط الناسبة هاء هذا من جهةء ومن جهة أخرى» يكن أن بنظر 
إلى ذلك الابتعاد التدريجي من خلال الُسريرة نفسها لحملة الظهور مسن بداية الدور إلى نهايته؛ 
وبالطبع فهذه الوجهة الثانية هناء هي التي ينبغي أن نتخذها مرجعا. وفي كل الأحوال» قد يكن في 
هذا السياق. أن نمثل هندسيا الال المقصود بمثلث قمته تثل المحوهر اجرد وهو كيف غحض؛» بينما 
قاعدته نمثل الجوهر المقيدء آي الكم الصرف في عالناء وتمثله كثرة نقاط القاعدة المقابلة للنقطة 
الوحيدة التي هي القمة؛ وإذا سطرنا خحطوطا موازية للقاعدة لتمثيل مختلف درجات الابتعاد السابق 
ذكرهاء فمن الواضح أن كثرة النقاط الممثلة للكم تتزايد بالابتعاد عن القمة والاقتراب من القاعدة. 
. ولكن» لكي يكون التمثيل أصح ما يمكن» ينبغي افتراض أن القاعدة مبتعدة عن القمة من غير 
تحديد نهاية للبعدء وذلك أولا لأ مجال هذا الظهور هو حقا في نفسه غير مُحدد ثم - إن صح 
التعبير - حتى تتكاثر نقاط القاعدة إلى أقصى مدى. وزيادة على ذلك قد نشر بهذا ٠‏ إلى أ تلك 
القاعدةء أي الكم الصرف» لا يمكن أبدا إدراكها خلال سيرورة الظهورء رغم أله يتوجه نحوها 
متسارعا باستمرار» وعند الوصول إلى مستوى معين من درجات الابتعاد» تغيب عن النظر القمة أي 
الوحدة الجوهرية انجردة أو الكيف إنحض» وهو ما يتطابق بالضبط مع الحالة الراهنة لعالمنا. 
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قلعا قبل قليل» آنه في الكم الصرف لا تتمايز الوحدات فيما بينها إلا عددياء وبالفعل 
ليس ثمة أية نسبة تمييز أحرى يكن أن تكون مهاء ولكن هذا بين فعلا أن الكم الصرف بقع 
بالضرورة أسفل من كل وجود ظاهر. وهذا ما يدعو إلى الاستشهاد جا سماه لیبنیزمبدآً عدم التطابق 
)1e principe des indiscernables)‏ الذي ممقتضاه يستحیل تماما وجود کائنین متطابقین» أي 
لا یکن وجود کائنين متماثلين من جميع الوجوه“ وهذا كما بيناه في مواقع أخرى» نتيجة مباشرة 
للوسع اللامحدود للقدرة الكلية" التي تستلزم عدم وجود أي تكرار في الممكنات التفصيلية؛ وعكن 
القول أيضا أن افتراض وجود تطابق بين كائنين يعني أنهما ليسا اثنان حقيقة» بل بحكم تطابقهما في 
كل شيء» هما في الواقع إنفس الكائن الواحد؛ لكن» حتى لا تكون الكائنات متطابقة أو غير 
متمايزة حقا بكل دقةء بنبغي أن يوجد بينها دوما بعض الفرق الكيفي» وبالتالي فإن تعيناتها دوما 
ليست ذات طابع كمي خالص. وهذا ما يعبر عنه ليبنيز بقوله آله لا يصح أصلا وجود كائنين. 
کیفما کاناء لا پتمايزان إلا بالرقم التعددي فقط (0إعصام 0ا0ء). وإذا طب هذا المبدا على 
الأجسام» تتبين ضيذيته للمفاهيم ألإوالبة كال هي عند ديكارت؛ ويقول ليبنيز أيضا باه إذا م 
تدمایز الکائنات من حيث الكيف فلن تندرج حتى ضمن الموجودات» وإغا تكون کشيء شبيه 
بأجزاء فراغ مشجانس» أو شبيه بأقسام زمن متماثل» بدون أي اختلاف فيما بينهاء وليس هذا كله 
آي وجود حقيقي»› وإنغا فقط ما سماه المدرسپون: جرد توهم ذهني ۲۵٤٣٥115‏ 14٤٠ع.‏ ولنلاحظ مح 
ذلك في هذا السياق» باله يبدو أن بنيز نفسه ل يكن لديه مفهوم دقيت للطبيعة الحقيقية للمكان 
والزمانء لألهء عندما يعرف المکان بساطة ک نظام تواجد ]معIÎ ns (ordre de coexistence)‏ 
يعرف الزمان كنظام عاقب $1680 )0rdre de‏ فإئه لا ينظر إليهما إلا من وجهة نظر 
منطقية جردة تختز هما بالتحديد في کون كَل منهما حاو متجانس خال من کل نعت كيفي وبالتالي 
فليس له آي وجود فعلي؛ وهذا يقتضي أن نظرته هذه لا تعبّر بتاتا عن طبيعتهما الوجودية 
الأنتولوجيةء نعني الطبيعة الواقعية للمكان وللزمان الظاهرين في عالمناء وبالتالي فهما موجودان حقا 
كشروط عددة مذا النمط المعين من الوجود الخاص بالوجود الجسمائي. 


شر هم الصوفية الذين عبُروا عن هذا المبداء أي مبدا عدم تكرار نفس العجلي يقول أبو طالب المكي (ت:386 ه):. 
أن الله تعالى ما جلى قط في صورة واحدة لشخصين؛ ولا في صررة واحدة مرتين؛ وهلا اختلفت الآثار في انعا وحول 
هذه الحقيقة بنظر كلام الشيخ عي الدين بن العربي قي القتوحات الكية الباب 24 والياب 48. المعرب) 

أي القدرة الإفية الطلقة (المعرب) 


b64 


والنتيجة المستخلصة من كل هذاء هو أن إمكانية وجود التمائل المطرد يفترض كائنات 
حالية من كل نعت كيفي» فلم تعد سوى وحدات عددية جردة؛ ومثل هذا التماثل لا يكن تقيقه 
بالفعل أبداء غير أن كل الجهودات المبذولة لتحقيقه» خحصوصا في امجال الإنساني» لا يكن أن تعطي 
من نتيجة سوى تجريد الكائنات من أوصافها المميزة › تجریدا قد پزید آو قد يقل میٹ تکون أشبه 
بالآلات العاديةء لأن الآلة. وهي المنتوج الميّر للعالم الحديث» هي ما ثل حقاء في أدنى الدركات 
التي أمكن حتى الآن إدراكهاء تغلب الكم على الكيف. وإلى هذا تتجه فعلا بالأخص في الميدان 
الاجتماعي» المفاهيم الديقراطيةو المساواة التي تزعم أن جيع الأفراد متكافئون فيما بينهم» وهذا جر 
إلى الافتراض اللامعقول العابث بآله جب آن يكون للجميع نفس الأهلية لأي أمر. هذه المساواة 
هي أمر لا تعطي الطبيعة عنه ولو مثالا واحدا وذلك للأسباب نفسها التي كنا بصدد ذكرهاء وهي 
لن تكون شيئا سوى مماثل تام مطرد بين الأشخاص؛ لكن من البديهي آنه» باسم هذه المساواة 
المزعومة الى هي من أعز أل العليا المنكوسة للعالم الحديث» يتم فعلا جعل الأشخاص متمائلين 
فيما بينهم بقدر ما تسمح به الطبيعةء وهذا قبل كل شيء بدعوى إخضاع الجميع لتربية متماثلة. 
وطبعاء حيث آنه بالرغم من كل شيء لا يمكن الإلغاء التام للفروق بين الاستعدادات» فان هذه 
التربية لن تعطي للجميع نفس النتائج بالضبط؛ لكن إله لح تماما بها وإن كانت عاجزة على 
إعطاء بعض الاشخاص میزات ‏ تكن لديم فإتها بالعکس قد تسبّب عند آحرین في خنق کل 
المواهب التي تفوق المستوى العام؛ وهكذا فإن التسوية تقع دوما من آسفل» ولا مكن أن تقع إلا 
كذلك. لان التسوية نفسها ما هي إلا تعبير عن الاتجاه نحو الأسفل»ء آي نحو الكم الصرف الواقع 
تحت كل ظهور جسماني» وليس فقط تحت المرتبة ألتى تعمرها الكاتنات الحية الأكثر بدائية» بل 
زيادة على ذلك تحت ما اصطلح على تسميته المعاصرون باسم الادة الخام (الصماء)» رغم آنها لا 
تزال بعيدة عن الخلو التام من كل نعت كفي ما دامت الحواس ثدركها. 

وفوق ذلك فإ الغربي الحديث لا بكتفي بفرض هذا النوع من التربية عنده هو فحسب؛ 
إله بريد آيضا فرضه على الآخرين مع جملة مجموع عاداته الذهنية والجسميةء بهدف تنميط العام 
بأسره» وئي نفس الوقت يوغل في هذا التنميط نحو التماثل التام المطرد ليعم حشى المظهر الخارجي 
للعالم بنشر منتجات صناعته. واحصلةء المتناقضة في ظاهرها فقط هسي أن العام تتناقص وحدته 
بالعنى الحقيقي للكلمةء مقدار ما مسي هكذا مطرد التماثل والرتابة؛ وهذا في الصميم طبيعي جدا 
لأ الاتجاء المنجر إليه هي كما قلناه آنفاء الأتجاه الذي يزداد فيه بروز الانفصالية أكثر فأكثر؛ غير 
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) ننا نشهد هنا ظهور طابع أشاكاة المنكوسة التي كثيرا ما تصادفنا في كل ماهو حديث شحدیدا. 
وبالفعل» فإنٌ هذا التماثل المطردء بسيره عكس الوحدة الحقيقية حيث آنه يتجه إلى تحقيق ما هو في 
أقصى البعد عنهاء يظهر وكآله صورة مشوهة ساخرة (كاأريكاتور) لتلك الوحدة»ء وهذاء حسبما 
آشرنا إليه مذ الہدايةء بسب النسبة التمائلية التي تظهر الوحدة (الحقيقية البدئية ذاتها) منعكسة 
مقلوبة في الوحدات' المشكلة للكم الصرف. إن نفس هذا الانعكاس القلوب هو الذي سمح لنا 
قبل قليل بالكلام على الكل الأعلى المنكوس» ونرى أنه ينبغي فعلا فهمه بمعلى دقيق جدا؛ ومع 
ذلك فإننا لا نشعر بأية حاجة لإعادة الاعتبار الصحيح لكلمة مثل أعلى التي يستعملها الحدثون بلا 
مبالاة تقريبا في كل شيء» وخصوصا جعلها قناعا على غياب كل مدأ حقيقي» وهي المبالغ في 
تداوها حتى انتهت إلى أن صارت فارغة اما من كل معنى؛ لكن على الأقل لا يمكننا آن نلع عن 
ملاحظة أله َبَعًا لاشتقاق كلمة مثل أعلىء فإلها دالة على نوع من الصلة بالل بمفهومها 
الأفلاطوني» أي إجالا على نوع من الاقتراب نحو الجوهر الجرد وغو الكيف» وذلك مهما كان في 
فهم هذه الدلالة من غموض)» بينما في الخالب»ء كما هو في الحالة الي نحو بصددهاء تستعمل فعلا 
للدلالة على ما هو بالعكس بالضبط. 

قلنا بأله يوجد اتجاه نحو التماثل المطرد لا لأفراد البشر فحسب. بل للأشياء أيضا؛ وإذا 
كان بشر العصر الراهن يتبجحون بتغيير العام بمقدار يزداد توسعهء وإذا كان كل شيء يصير بالفعل 
أصطناعيا أكثر فأكثرء فإنهم با لخصوص يسعون لتغييره في هذا الاتجاه بالذات» وذلك بتركيز كل 
نشاطهم على جال منحصر في الكم بقدر الإمكان. ومع ذلك منذ أن وقع العزم على إنشاء علم 
كمي حض» آمسى من الحتم اكتساء التطبيقات العملية المستخلصة منه نفس الطابع الكمي أيضا؛ 
إنها هذه التطبيقات التي يطلق على جموعها بصفة عامة اسم الصناعة. ومكن الجزم بان الصناعة 
الحديئة تمشل» بكل الاعتبارات» انتصار الكم ليس فقط لان وسائلها لا تستدعي إلا معلومات من 
مط كمي» وليس فقط لأن الأدوات المستعملة فيهاء آي الآلات» تم صنعها بطريقة لا تدخل فيها 
الاعتبارات الكيفية إلا بأقل قدر ممكن» وليس فقط لأ البشر الذين يشخلونها هم انفسهم 
مقتصرون على عمل ميكانيكي خالص» ولكن آيضًا لأئه» في منتجات هذه الصناعة ذاتهاء يُضَحّى 
يماما بالكيف في سبي الكم. ولا شك أن بعض الملاحظات المكمّلة حول هذا الموضوع قد لا تخلو 
من فائدة؛ لكن قبل الوصول إليهاء نطرح آيضتًا سؤالا سنرجع إليه لاحقا وهو: مهما كانت الفكرة 
حول قيمة نتائج فعل الإنسان المعاصر المؤثر في العامء فالواقع» بخض النظر عن كل تقييم» هو أن 
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فعله هذا ناجح» وأنه يصل إلى الأهداف التي ببتغيهاء مقدار ما على الأقل؛ ولو أن بشرا من زمان 
آخر قاموا بنفس هذا الفعل (وهو افتراض نظري لا أكثر وهو غير واقع بالفعل» نظرا للفوارق 
الذهتية بين أولغك البشر وأهل هذا العصر) فهل الشات الحاصلة ستكون هي نفسها أي ضا؟ 
وبعبارة أخرى: ليون الوسط الأرضي قابلاً ثل هذا الفعل من طرف البشرء هل لا يلزم أن يكون 
مهيا نوعًا ما ججحكم الأوضاع الكونية التابعة للحقبة الدورية الى نحن فيها الآن؟ أي هل حصل في 
طبيعة هذا الوسط أمر قد تغبر بالنسبة للأحقاب السالفة؟ في الموقف الذي نحن فيه من هذا 
العرض» قد يكون سابقا لأوانه تحديد طبيعة هذا التغير» ولا نصفه إلا بكونه نوعا من التقليص آو 
الوهن الكيفي» الذي ييح هيمنة أشد لكل ما يتعلق بالكم؛ ولكن ما ذكرناه حول المواصفات 
الكيفية للزمان يسمح منذ الآن على الأقل بتصور إمكانية ذلك» وفهم كون التحولات الاصطناعية 
ي العام لا يمكن تحقيقها في الواقع إلا بجصول تحرّلات طبيعية تلاسبها ونتجاوب معهاء وهذا 
مقتضى الترابط الموجود دَومّاء في المسار الدوري للزمن» بين النظام الكوني والنظام الإنساني. 
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الباب الثامن 
الحرف العتيقة (الأصيلة ) والصناعة الحديثة 


Metters danciens et industrie modernc. 


إن التناقض الموجود بين ما كانت عليه اجرف الأصيلة وما هي عليه الصناعة الحديثة هو 
مرة أخرى» في الصميم» حالة خاصةء وكأنها تجسد التناقض الواقع بين وجهنَيْن للنظر: في الآولى 
منهما الغلبة للكيف» وفي الأخرى اليمنة للكم. ولفهم هذا الموضوع» من المغيد أَوّلاً ملاحظة أن 
التمييز نفسه بين الفضون والصرف أو بين فنان 411158 وجري 31115311 هو أمر مستحدث 
تغصيصاء وكاله نجم عن الانحراف والانحطاط اللذين بدلا في كل شيء المفهوم الترالي الروحي 
بالمفهوم السطحي الدوني.إن الصانع البدع (×۶؟ا۲ة1) عند الأسلاف» يعنى على السواء الإنسان 
الذي يارس فنا أو حرفة؛ لكن القول الحق أنه ليس هو القتان ولا ا جرفي بالمعنى المشداول اليوم 
للكلمتين (بل إن كلمة حرفي تكاد أن تفي من اللغة العاصرة)؛ إله أسمى من هذا وذاك لأن 
نشاطهء في الأصل على الأقل» متعلق بمبادئ من طراز أعمق بكثير. وإذا كانت الجرف هكذا تشمل 
بتوع ما الغنون - بحصر المعنى - ولا تتميز عنها باي طابع جوهري» فلآتها كائت حقا ذات طبيعة 
كيفيةء وهي عَيْنها طبيعة الفن التي لا ينبغي لشخص إنكارهاء وذلك وفق تعريف الفن ذاته على 
هذا النحو؛ غير أن الحدثين» وهذا السبب نفسهء وجفهومهم المنقوص للفنء يقصونه ويجحصرونه في 
فط من الجال المخلقء الذي م يعد له أي صلة مع بقية النشاط الإنسانيء آي مع كل ما يبدو هم 
مشكلا ' الواقع» با لمعنى الغليظ الذي عندهم لكلمة الواقع؛ بل يذهبون بطيب خاطر إلى وصف هذا 
الفن الخالي من كل مَغزى واقعي (أو نتاج عملي)ء ب نشاط ترفي (ع×ن] عل 6اآ۷آ)ءة)» وهي 
بالتأكيد كلمة معبرة حقا عن ما يكن تسميته بدون أية مبالغة ب غباوة عصرنا. 

لقد كرا کثیرا آن كل نشاط إنساني مهما کان نوعه» في کل حضارة ذات تراٿ روحي» 
يعبر دائما صادرا جوهريا من المبادئ؛ وهذا إن صح بالتآكيد على العلوم» فهو صح أيضا على 
الفنون والحرف. وبالتالي» يبوجد ارتباط وثبق بين هذه الفنون والحرف وتلك العلومء تبعا للقاعدة 
المقررة كحقيقة أساسية عند البئائين في العَصر الوسيطء وهي: فن بدون علم ليس بشيء (اي آله فن 
باطل) sine scientia nih‏ 5ء ويعنون به طيعا العلم التراثي العرفاني» لا العلم الظاهري 
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السطحي بتاتاء وهو الذي لا کن أن ينتج عند تطبيقه شيا سوى الصناعة الحديثة. وبذلك 
الارتباط بالمبادئ» يمكن القول بأن النشاط الانساني يتجوهر متسامياء وعوّض آن ينحصر في مظهر 
خارجي بسيط (كما هي عليه النظرة السطحة في جملتها) فإنه يتدرج في العمق الروحي للتراث. 
ويشكل بالنسبة للقائم به وسيلة للمساهمة في ذلك العمق» وهذا يعني أن نشاطه يكتسي على نحو 
ملائم طابعا مقدسا وشعبرة تعيْدية. وهذا يكن القول بآن في مثل تلك الحضارة ذات التراث 
الروحي كل عمل عبادة“*؛ ولتجنب إعطاء هذه الكلمة الأخيرة تأويلا غير دقيق أو غير ملائم 
نقول بدلا منها بان كل عمل فبها يتضمن في جوهره طابعا تعبُدياء وقد فيد هذا الطابع عدم 
حصل التفريق بين ما هو 'مقدس' وما هو غير مقدس» وهو تفريق نم يكن موجودا في الأصل بتاتا“» 
ولم يبق ذلك الطابم حفوظا بعد ذلك إلا في الوظائف الشعائرية وحدها. 

لادراك هذا الطابع امقس للنشاط الانساني كله» ولو من وجهة النظر الخارجية البسيطة. 
أو إن شنا نقول من وجهة النظر البرّانيةء يُنظر مثلا إلى حضارة كالحضارة الإسلاميةء أو الحضارة 
المسيحية في العصر الوسيط فين اليسير حينئذ التأكد بأ التصرفات والأعمال الاعتيادية جدا كان 
ها ُد دي وذلك لأ الدين هناك ليس بتاتا آمرا منحصرا وضيقا حدودا یٹ لا پشغل إلا 
موقعًا منعزلاً وليس له أي تأثير فعلي على ما سواه كما هو عند الخربيين احدثين (أي الذين لا 
يزالون منهم يقبلون على الأقل الاعتراف بدين)؛ بل بالعكس» الدين يتغلغل في داخل الوجود 
الإنساني كلهء آو بعبارة احسن» هو الْمَوّم لكل هذا الوجودء والجال الديني هو الحاضن بالخصوص 
للحياة الاجتماعية جعناها الدقيق. وني مثل تلك الأوضاع لا كن في الواقع وجود ماهو ' غير 
مقدّس إلا بالنسبة للذين هم» لسبب أو لأخر خارج دائرة الإرث الروحي» فحالتهم حينئذ ليست 
سوی شذوذا. وني أوضاع آخرى حيث كلمة دين لا يمكن استعماها بكل دفة على شكل الحضارة 
المعتبرة“ لا يوجد أقل من تشريع روحي موروث ومقدس يقوم تماما بنفس الدور الذي يقوم به 
الدين رغم الاختلاف في المواصفات؛ وبالتالي فهذه الاعتبارات يكن تطبيقها على كل الحضارات 


م هر كارت» الطيقات الاجتماعية» ص 27. 

وقي هذا العلى يقول شيوخ التصوف للمريدين: [اجعلو! آلة حرفتكم مسيحة وكل حركة وسكون ذكراء وكل خاطر 
وشعور وفكرة حضوراء وكل مكان تحلون به مسجداء وكل الكون خلوة], (المعرّب) 

اي لان كل شيء بدون استثناء كان مرتبطا بالاعتبارات المقدسة (المعرب). 

کما هو وضع الحضارات في الشرق الأقصى حصوصا في افد حيبث الملة المندوسية وي الصين حيث النراميس 

الكنفوشية والطريقة الصوفية المحروفة بالطاوية (المعرب). 
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ذات التراث الروحي بدون استلناء. لكن»ء فوق هذاء يوجد أمر آخر: إذا انتقلنا من الظاهر إلى 
الباطن (ونستعمل هنا هاتين الكلمتين حسن ملاءمتهماء رغم أن الضبط الدقيق هذه اللاءمة ختلف 
من حالة إلى أخرى) فإننا نشاهد عموماء وجود تربية روحية (11113100) مرتبطة با جرف وتجعل 
منها دعامة قاعدية (أو حاضنة) ""؛ وبالتالي يثبغي أن أكون هذه اجرف حاملة لدلالات علوية 
وأكثر عمقا ( ما يبدو في النظرة الظاهرية) حتى يمكنها أن توفر قعلياً طريقا للولوج إلى الميدان 
العرفاني الروحي» ومن البديهي أيضا أن الطابع الكيفي لتلك الحرف هو الذي جعلل هذاالأمر 
ممکتا. 

إن ما يسمح بتفهم ذلك بصورة أفضل هو المفهوم الذي تسميه الملة الهندوسية 
سووادهارما (8۷243۲۳08) وهو مفهوم کيفي في حد ذاته» حيٿ آله عبارة عن قيام کل کائن 
بنشاط مرافق لحوهر فطرته أو اخصوصية طبعه”ء ومن هنا بالذات يكون في غاية الملاءمة مع النظام 
الوجودي المنسجم )١|4(‏ بالمعنى الذي سبق وأن شرحناه؛ وهكذاء من هذا المفهوم نفسهء أو 
بالأحرى من غيابهء يبرز بوضوح خلل المفهوم السطحي الذي هو المفهوم الحديث. في هذا الأخير 
يمكن لاإنسان فعلا آن يختار أي وظيفةء بل يمکنه أن يتحول إلى غیرها كما پهوى» وكأن هذه 
الوظيفة أمر خحارجي تماما بالنسبة له» ولا علاقة واقعية نما مع ما هو عليه في حقيقتهء آي مع الذي 
جعله كما هو عليه في فطرة ذاته لا كما هو علبه غيره. وبالعكس في مفهوم التراث الروحي 
والعرفاني»ء كل واحد ينبخي أن يقوم تلقائيا بالوظيفة التي لق ها والمناسية لقطرته وما ينبعث عنها 
من إمكانيات معينة» ولا يُمكنه القيام بوظيفة أخرى بدون أن بجحصل اختلال خطيرء تلجر عه 
مضاعفات تعم التركيبة الاجتماعية الي ينتمي إليها بأجعها؛ وأكثر من ذلك» إذا استشرى مثل هذا 
الاختلال فإئه يصل إلى حذ التأثبر على الوسط الكوني نفسهء فكل الأشياء متماسكة فيما بينها 
بوشائج مشتركة مضبوطة. وبدون أن نلح الآن أكثر على هذه النقطة الأخيرة التي يكن أن تجد ها 
أيضا تطبيقا على أوضاع العهد الراهن» نلخص ما ذكرناه على النحو التالي: في المغهوم العرفانى 


يننا حتى ملاحظة بان كل ما يزال باقيا من منظمات أصيلة للتربية العرفانية في الغرب» رغم حالة الانحطاط التي آلت 
إليها الآنء ليس ها من أصل إلا الأصل الحرفي؛ وأما تلك التي ها اصول أخرى فقد فقدت مذ أمد بعيد. 

جد مشل هذا المعنى في الحديث النبوي الشريف: [اعملوا فكل مَيْسّر طا خلق له]. روي في الصحاح. (المعرب) 

يلاحظ أن كلمة (حرفة) بالفرنسية (161اع١)»‏ حسب اشتقاقها اللغري من اللاثينية (#۲10اأمأ")ء تعن بالفبط 
وظيفة. 
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الروحي» إن الصفات الذاتية للكائنات هي التي تحدد نشاطها الوظيفي» وبالعكس في التصور 
الظاهري السطحيء لا بُؤبه لتلك الصفات) فلا بعتب الأشخاص الا ك وحدات يكن استيدال 
بعضها بالبعض وهي ذات نمط رقمي صرف. وهذا التصور الأخير لا يمكن أن يؤذي منطقيا إلا إلى 
مارسة نشاط ميكانيكي' لا غير» نشاط خال من كل معنى إنساني حقبقي» وهذا! هو بالتآكيد فعلا ما 
يمكن مشاهدته في أيامنا هذه؛ ومن الطبيعي أن هذه الهّن الميكانيكية' للمحدثين» والشكلة بجملة 
الصناعة بالمعنى الدقيق للكلمة» والتي ما هي إلا نتيجة الانحراف المجاهلي» لا تستطيع أن تمنح آي 
إمكانية لوجود إطار للتربية الروحيةء بل لا يمكنها أن تكون إلا معوقات لنمو أي روحانية؛ والقسول 
الحق» فوق ذلك آله لا كن اعتبارها حتى حرفا أصيلة إذا أردنا حفظ قيمة كلمة (حرفة) بدلالتها 
في التراث العرفاني الروحي. 

وإذا كانت حرفة الإنسان جزءا من ذاته آو كآنها إحدى مظاهره أو امتداد لقطرته 
الخاصةء فمن السهل فهم كونها قابلة لأن وظف كقاعدة لتربية روحية؛ بل الحرفة في أغلسب 
الحالات» هي الي ها أحسن ملائمة لبلوغ ذلك الهدف. وبالفعل إذا كانت غاية السلوك الروحي 
أساسًا هي جاوز الطاقات الحدودة الضيقة للشخص الإنساني» فليس بأقل صدقا بأن لا متها آن 
تأخذ كنقطة انطلاق إلا هذا الشخص نفسه على ما هو عليه ولكن. بالطبع» هي لا تأاخذه - إن 
صح التعبير - إلا من جانبه العلوي»آي آنها تعتمد بلحو ملائم على آخص ما فيه مسن تيز كيفي؛ 
ومن هذا تنوعت طرق التربية الروحيةء آي عموما تعددت الوسائل المستعملة ك دعامات وركيزة 
تتلاءم مع اختلاف الطبائع الفردية؛ ومع ذلك فهذا الاختلاف يتضاءل بعد ذلك بمقدار ما يترقى 
الكائن في الطريق مقتربا من الخاية التي هي نفس الخاية الواحدة للجميع. والوسائل الموظفة في هذا 
المنهاج والطبقة على الأشخاص لا يمكن أن تكون فعالة إلا إذا كانت واقعيا مناسبة لطبيعتهم؛ ويا 
أن الانطلاق يكون بالضرورة من ما هو قريب المنال للبلوغ إلى ما هو أبعد ويبتدا من الظاهر ليئجه 
إلى الباطن» فمن الطبيعي أن تكون الركيزة الأولى لتلك التربية الروحية هي النشاط الذي يعيبر به 
کل شخص خارجيا عن ما هو بول عليه في فطرته. لكن من البديهي آن هذا النشاط لا من آن 
يقوم بهذا الدور إلا إذا كان يترجم فعليًا عن الطبيعة الفطرية؛ فالمسألة هنا إذن تتعلق بالأهلية 
بالعنى التربوي الروحي فمذه الكلمةء هذه الأهلية هي الشرط اللازم لمارسة الحرفةء عندما تكون 
الأوضاع طبيعية قوية. وهناء في نفس الوقت» نلمس الغرق الأساسي الفاصل بين التربية الروحية» 
بل بين التربية التراثبة العرفانية عموماء وبين التربية الظاهرية: فما يدرس من خارج ليس له هنا أية 
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قيمة مهما كانت كمية المفاهيم المكدسة على هذا المنوال (وهنا أيضا يظهر بوضسوح الطابع الكمّي 
لالعلم الظاهري)؛ وإتما المقصود الحقيقي هو إيقاظ الطاقات الكامنة التي يحملها الكائن في ذاته 
(وهذا هو» في الصميم المعنى الحقيقي ل التذكر' الأفلاطوني)٠.‏ 

ومن هذه الاعتبارات الأخيرة» مكن أيضا فهم كيف أن التربية الروحيةء باتخاذها المهنة 
كدعامةء يكون ها في نفس الوقت اتجاه مناظر للاتجاء السابقء وهو آثر انعكاسها على ممارسة 
الحرفة. وبالفعل» فإ الكائن بتحقيقه التام للإمكانيات المتجلية مظهرها الخارجي في نشاط وظيفته؛ 
وبامتلاكه هكذا للمعرفة الفعلية بالبدا المد هذا النشاطء يصبح حينئذ يقوم بوعي كامل بجرفته الق 
كان يمارسها في البداية تلقاتيا تبعا لفطرته. وهكذاء إذا كانت المعرفة الرُوحية تولدت فيه من الحرفةه 
فحرفته بدورها تصبح مالا لتطبيق هذه المعرفة ولا يمكنه حيلئفذ الانفصال عنها. ويحصل عددئذ 
توافق كامل بين الظاهر والباطنء وبذلك يكون العمل الذي تم إبداعه» ليس تعبيرا آبترا في صورة 
متفاوتة السطحيةء بل تعبيرًا كاملا متلائما حقا مع من تصوّره وأبدعه» وهو ما يشكل التحفة 
الرائعة بالمعنى الحقيقي للكلمة. 

ومن هنا نرى بدون عناء كم هي الحرفة الحقيقية بعيدة عن الصناعة الحديثةء بجيث يكن 
القول بأنهما ضدان”؛ وكم هو صحيح مع الأسف عند هيمنة الكم ما يقوله عن طيبة خاطر أنصار 
التقدمية مغتبطين بذلك: إن الحرفة قد قضى الدهر عليها وأمست بسا منسيا. هذا وفي العمل 
الصناعي» لا بعطي العامل شيا من نفسهء بل يُمنع بكل صرامة لو سح له أدنى خاطر في ذلك؛ 


ينظر بالخصرص في هذا الموضوع: (المينون) لأفلاطون - (المؤلف). 

وهذا العنى في غاية الوضوح قي القرآن الكريم الذي من أسماته ألذكر؛ وما سمي اللركر ذكرا إلا آنه يستعيد به الذاكر 
ما حجبته عنه الغغلة مع كوله مركوز تي عين ذاته. ومن هنا قال الصوفية أن الإنسان لا يتعلم شيئا من حارج ذاتهء 
وامعلم الخارجي سبب لرفع الحجاب فقط . قال تعالى لأعظم مُعلّم خاع الرسل 2# ودر نما نت مذ ڪر ري لست 
لهم بمْصيطر4 الآيدان(] 2/ 22) من سورة الغاشية (88) وقال تعالى: «إوَلقد مسرا قران للد كر هل ين مدر 4 
الآية 17 من سورة القمر (54) وتكررت مشتقات كلمة (ذكر) في القرآن عشرات المرات (العرب). 

في الشريعة توجد نصوص كثرة تمجد العمل اليدوي وتشجع الحرف. ففي الحديث ألنبوي الشريف: [مسن آمسى كالا 
من عمل ده آمسی مغفورا له]. 

بينما الصتاعة البشرية ترد في القرآن في غلب الأحيان قي سياق الذم كقوله تعالى: #وَحَبط مَّا صَتَعُوأً » الآية 16 هود 


# 


(11) ولا يرال لين قروا تصيچم بمّا صََعُوا قَارعَةٌ ‏ الآية 31 الرعد (13) دما ا کارت بصت فرعَورے 


قوم الآية 137 الأعراف (7) - ووتكجذون مَصايع کلک خاد ون) الآية 129 الشعراء (26). (المعرّب). 
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لكن هذا نفسه غير ممكن حيث أن كل نشاطه يقتصر على تشغيل آلةء وفوق ذلك لا لك صلا 
القدرة على الاقتراح والمبادرة بجكم تكوينه أو بالأحرى بحكم مسخه الوظيفي الذي تلقاه» والذي 
هو نقيض الندرح عبر مراحل إتقان الحرفة كما كان في السابق؛ ذلك التكوين ليس له من هدف 
سوى تدريبه على تنفيذ بعض الحركات الميكائيكية بكيفية متواترة بدون انقطاع» وبدون أن يفهم 
بتاثا دوافعها ولا أن يهتم بغاپاتهاء لاله في الواقع ليس هو الذي يصنع الناتج» وإنغا هي الاألة؛ 
فخدمة الإئسان للآلة حكمت عليه أن يصبر هو نفسه آلة؛ و فقد عَمَلْه كل بُعْد إنساني حقيقي» لاله 
لا يستدعي حينئذ توظيف أية حَصلة تختص بالطبيعة الإنسانية"“. وكل هذا يؤول إلى ما اصطلح 
على تسميته في اللغة الدارجة العصرية: الإنتاج بالحملة الذي لا هدف له سوى إنتاج أكير كمية 
مكنة من الأشياء أشياء في منتهى التماثل فيما بينهاء ليستهلكها بشر يفترض آنهم كذلك كلهم 
متماثلون؛ وهذا هو بق النجاح الہاهر للکمء كما ذکرناه آنفاء ومن هنا بالذات هو آيضا النجاح 
الباهر للتمائل اللطرد. وهولاء البشر المختزلون إلى وحدات عددية بسيطة: يراد هم أن يقطنواء لا 
نقول في مساكن» لان هذه الكلمة نفسها غير ملائمة“. ولكن في خليات (كخلايا النحل) أقسامها 
جيعا مسطرة على نفس النمط وموثثة بأشياء مصنوعة با لجملة لكي يُلغى من الوسط الذي 
يعيشون فيه كل تير كيفي. ويكفي الاطلاع على مشروعات بعض المهندسين المعاصرين (وهم 
آنفسهم يصفون هذه البيوت بالات للسكن) للتاكد من آنا لا نبالغ أصلا؛ وني كل هذا إلى ين 
صار الفن والعلم التراثي الذي كان عند البنائين الأصيلين القدامى؟ وإلى أين صارت القواعد 
الشعائرية الراعية لتأسيس الُدن والأبنية فى الحضارات القوية؟ قد يكون من غير المفيد المزبد من 
الإلاح» أله ينبغي أن يكون الشخص أعمى حتى لا يدرك المرة التي تفصل تلك الحضارات عن 
اللحضارة الحدية ولا شك أن جيع الناس يتفغون على الاعتراف بالفرق الشاسع بينهما؛ غير أن ما 
تبجح به الغالبية الكبرى للبشر المعاصرين على آئه تقدم» هو بالضبط ما يظهر لنا بالعكس تماما 


يكن ملاحظة آي الآلة الصناعيةء من حيث معلى ماء هي ضس الآداة الحرفية: وليست الآلة بتاتاً أداة متطورة كما يتوهمه 
الكشرون. لأن أداة الحرفة هي - على تجو ملائم - أمتداد للإنسان نشهء ببنما الألة الصناعية ختزله حتى لا بكرن إلا 
خادما ها؛ وإذا كان بالامكان أن يقال: أداة ا حرفي ولذت الحرفةء فليس أقل صحة أن يقال بان الآلة الصناعية تقتل 
الحرفة؛ ومته تفهم يكل سهولة ردود الفعل التلقائبة للحرفيين ضد الآلات الصتاعية الأولى (حينما بدأت في الظهور). 
لان كلمة (مسكن) توحي بالسكينة والراحة المناقضتان للحركة الموجاء المميزة للحضارة المادية المعاصرة (المعرب). 


13 


كانحطاط سحيق» لأتّه من الراضح أن ذلك من جَرّاء سيرورة السقوط المتسارع بلا هوادةء والذي 
پبهوي بالبشرية اللعاصرة نحو أسفقل سافلين حیث لاوجود إلا للكم الصرف و حده. 
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المعنى المزدوج للت (الففلية) " 


le double sens de Panonymat 


في شان الممهوم الترائي الروحي للجرف. الذي هو نفس مفهوم الفنون» ينبغي أبضا أن 
ننه على مسألة هامة أخرى: وهي أن روائع الفنٌ التراثي» كالتي تتتمي للقرون الوسطى مثلاء لا 
بعرف مید عوها عموماء و مجحصل البحث على ربط بعض تلك الروائع بعدد من الأسماء التي 
احتفظ بها التاريخ إلا في عهد قريب دا بفعل تفشي ظاهرة الفردائية الحديثة» ما جعل ذلك العو 
افتراضا مشکوکا فيه في أغلب الأحيان. وكتمان أسماء أولنك المبدعين يعاكس تاما الأنشخال 
الدائم لافنانين الحدثين ابات فرديتهم والدعاية ها قبل كل شيء؛ وبالمقابلء؛ ريبما يظن مراقب 
سطحي پان ذلك الإغفال لأآسماء المبدعين يُماثل الطابع الحفلي الخحيادي الموجود أيضا في منتجات 
الصناعة المعاصرةء رغم آلها بالتأكيد ليست رواثع فتية باي مقياس؛ غير أن الأمر تلف ماما بين 
الحالتن» لأله بوجد فعلا في كل منهما إخفاء لاسم المبدع أو الصانع. ولكن لأسباب متناقضة تماما. 
فهذا الافاء مثله مثل مور أخرى كثيرة بفعل التناظر المقلوب (بين العلويات والسفليات)ء يكن أن 
يؤخذ فى نفس الوقت جعنى علوي ويمعنى سفلي: وكمثال لهذاء يكن للشخص داخل تنظيم 
اجتماعي ذي طابع تراڻي روحي» آن يکون خارج طبقات الجتمع بکیفیتين» إما لکرونه آعلی منها 
(أتيفارنا - بالسنسكريتية - 41۷2۲14)» وإما لكونه أسفل منها (أفارنا 3١4۷21)ء‏ ومن البديهي 
أن هاتين الو ضعيتين يمثلان حذين متناقضين. وبكيفية ماثلةء احدثون اللذين بعتبرون أنفسهم 
وكأنهم خارج التقيد بأي دين» هم ي الح الأقصى المناقض للأشخاص الذين تحققوا بالوحدة 
المبدئية لكل الشرائع الدينية”ء فلم يقتصر إدراكهم لحقيقتها على واحدة دون غيرها". فبالنسبة 


الغضلية عبارة عن كون الشيء غفلا من الاسم - اا لمعرب). 
لایع الولف هنا وحدة الأديان بامفهوم الخاطى السائد البوم» وإئما يعني بآن دين الإسلام والتوحيد والرحي الإهي 
هو دپن يع الأنبياء» رغم اختلاف شرائعهم. وهذا من العقائد القرآنية الأساسية. وعا اختص به خاع الرسل #ة لآيات 


e Er +‏ ان تھ LL‏ ت : . 
من آخر سورة البقرة ومنها ل تفرق بيرت حب من رل4 بقول الشيخ حي الدين بن العربي في أواخر= 
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لأوضاع الناس العاديين» وإن صح القول المتوسطين (آي في مستواهم الروحي)» يوجد أشخاص 
فوق هذا المستوى العادي المتوسط كما يوجد أشخاص تحته؛ ويمكن القول بأن هؤلاء التحتيين قد 
سقطوا في ما تحت البشرية. بينما أولئك الفوقيون ارتفعوا إلى مأ فوق البشرية (). والحالة هذه 
وبالضبط فان سيثر اسم المبدع يكن أن ينطبق في نفس الوقت على من هم تحت البشرية وعلى من 
هم أفوق البشرية" فالحالة الأولى هي حالة الخْمْلية الحديثة. عَقلية العامة أو غفلية الكتلة البشرية 
بالمعنى المعروف اليوم لكلمة كتلة" (وطابعها الكمي الغليظ الْطْبّق ني غاية الوضوح) وأمًا الحالة 
الثانية فهي حالة التستر بمختلف تطبيقاته كما هي في التراث الروحي» جا في ذلك تطبيقاته التعلقة 
بابداعات القن . 

وحتى بُفهم هذا جيداء ينبغي استلهام المبادئ العرفالية المشتركة بين كل الملل الأصيلة: 
فالشخص الذي أدرك مقام أفوق الشخصانية (أي آنه انعتق من رق الإنبة الشخصية) هو يإدراكه 


= الباب 383 من کتابه الفتر حات المكة: [ما أعرف سرلا ولا نحلة ولا ملة إلا رآبت قاثلا بها ومعتقدا ها ومتصفا بها 
باعترافه عن نفسه. فما آحكي مذهبا ولا نحلة إلا عن آهلها القائلین بهاء وإن کنا قد علمتاها من الله بطري خاص].- 


(العرب). 
3 هؤلاء يمكن لمم أن بقولوا كما قال جحي الدين بن العربي: 
أقد صار قلي قابلا كل صورة فمرعى لخسزلان ودير لرهبان 
وييت لأوٹان وكعبة طائفب وألواح توراة رمُصحف قرآن 
أدین بدین ا لحب انی توجهت رکائېسه فا لحب ديي واي ماني 
- امو لق # 


# وحتی لا پنزلق الفهم إل اتجاهات خحاطثة كالقول بتكاف الأديان الناسخة - أي الإسلام - والملسوخة - وهي غير 
الإسلام - والعقائد القويمة والسقيمة نذكر ما شرح به الشيخ نحي الدين أبياته السابقة في كثابه شرح ديوان ترججمان 
الأشواق وهو ملخصا: 

القلب ينوع بتنوع الواردات عليه وهي تتنوع لتنوع التجليات الاطية لسرّه. وهذا القلب صورة بيت الأوثان نا كانت 
الائ الطاوبة للہشر قاثمة به الي يعبدون الله من أجلها فسمى ذلك أوثانا. ولا كانت الأرواح العلوية أصحاب 
اللمّات الملكية حافة بقلبه سمى قلبه كعبة. ولا حصل من العلوم الموسوية العبرانية جعل قابه آلوأحا ها. ولا حصل من 
العلوم العيسوية جعل قلبه ديرا ها. ولا ورث من المعارف الحمدية الكمالية جعلها مصحفا وأقامها مقام القرآن فا 
حصل له من مقام: وتيت جوامع الكلم. ودين امب هو الإسلام يشير إلى الآبة: فاتہعُویی بُخبتكم آل فسماه دين 
الحب ودان به ليتلقى تكليفات عيويه بالقبول والرضا والحبة ورفع المشقة قبها بأي وجه كانت فما ثم دين أعلى من 
دين قام على انحبة والشرق» وهذا خصوص بامحمديين قان حمداً # له من بين سائر الأتبياء مقام أحية بكماها مع أنه 
صفي وغيي وخلیل وزاد بان اذه الله با وغبوبا وورثته على منهاجه. - (المعرب). 
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هذاء متحرر من كل قيود الفردية الشخصية. أي آله وراء انحصارات الاسم والرسم (أي الشكل) 
الفردية كما هي في نقسهاء وبالتالي فهو حقيقة بدون اسم لان الأنأ عنده حى واختفى تماما أمام 
اهو . والذين لم يبلغوا فعليا هذا المقام ينبغي عليهم على الأقلء بقدر إمكانياتهم» أن مجتهدوا في 
إدراکه. وبالتالي» وبنفس ذلك القدرء ينبغي أن يكونوا في عملهم متشبهين بذلك التستر. وإن صح 
الروحي في المستقبل (ج). 

وها الذي ذكرناه جلي با لخصوص في تنظيمات الرهبنة سواء المسيحية متها أو البوذية: 
حيث أن ما يمكن تسميته ب مارسة التخفي لا يزال معمولا به إلى اليسوم» حتى وإن كان معثاأه 
العميق قد يي في أغلب الأحيان؛ لكن لا يتبغي اعتقاد أن انعكاس هذا التخفي في النظام 
الاجتماعى يقتصر على هذه الحالة اللخاصة بالرهبنةء فإن ذلك من الوهم الناجم عن عادة التفريق 
بين ما هو مقس وما هو غير مقدس» وهو تفریق» کما نکرره مره آخرې» لا وجود له ولا معئی له 
أصلا في الجتمعات ذات الطابع التراثي الروحي الشامل (د). 

وما ذكرناه حول الطابع الشعائري الذي يشمل النشاط الإنساني كله يضسر هذا با فيه 
الكفايةء وذكرنا أيضا آنٌ ما يتعلق منه با حرف بالخصوص كان شديد الشبه بالوظبفة الشعائرية؛ 
فليس من الغريب إذن آن يكون التخفي في هذا انجال الحرقي هو القاعدةء وذلك لأئه ثل الانسجام 
ا حقيقي مع النظام الكلي المتسّق الذي يحققه اليرفي الفنان المبدع بأكمل ما يستطيع في كل ما يعمل. 
الخاصة لمن يمارسهاء وقد قلنا أ الصنعة النْجَرَّة يمكن أن ينظر إليها وكأنها كاملة في طرازهاء أو 
كآنها تشكل إبداعا فنيا رأئعا عندما تعبر عن طبيعة منجزها بكيفية ملائمةء غير أن هذه الطبيعة ما 
هي إلا المظهر الأساسي للفردية الشخصية أي لما هو مُعَيْن باسم فلان» آفلا يوجد هنا أمر يبدو 
وكأنه مداقض تاما لإرادة التخفى؟ وللإجابة على هذا التساؤل» يجب أولا التلبيهء رغماعسن كل 
التفاسير الخربية الخاطئة حول مفاهيم روحية مثل مفهوم موكشا (0kS14د1)‏ ونيرفاناً )n1٣۷218(‏ 
(في الملة المندوسية باللغة السنسكريتية) (ه) على أن فناء الأنا لا يع بتاتا تلاشى الكاثن» ولكنه 


1( حلول هذا الموضوع ينظر: أ. ك. كوماراسوامي: 


akimchanna: self - nowghting „, down he new jndien Antigua n' d' asril 1940 
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بالعكس يستلزم تسامي' فُدراته (وكملاحظة عابرةء فإله بدون مثل هذا التسامي تكون فكرة البعحث 
والتشور فاقدة لكل معنى). لا شك أن الصانع الفنان الذي ل يتجاوز بعد حالة الفردية الشخصية 
لا يَْسَعّه إلا أن مجتهد للاقتراب نحو ذلك التسامي» وعافظته على التخفي علامة تامة على صدق 
توجّهه إلى إعادة الصياغة نو التجوهر. من جهة اخرى يمكن القول آيضاء أن الحرقي الفنان» بالنسبة 
إلى الجتمع نفسه» لا ينتج صنعته لكونه فلان المحين المعروف» وإنما لكونه يقوم بوظيفة من طراز 
حيوي' حالص» وليس من نط ميكانيكي (وهنا يتضح الفارق الأساسي سع الصناعة الحديفة). 
فاليرفي الفنان يندمج بكل استطاعته مع وظيفته خلال عمله اندماج اتحاد؛ وهذا الاندماج الموحده 
في الوقت الذي هو سك خاص با رفي هو أيضا- نوعا ما- علامة على مقدار مشاركته الْعَمَّلية 
في منظومته التراثية الروحيةء لاله بممارسته لرفته بالذات ينتظم في منظومته تلك ليأخذ فيها 
مكانته المناسبة الملائمة لطبيعته. وهكذاء مهما كانت وجهة النظر إلى الأمُورء فإ التخفي يفرض 
نفسه على هذا النحو تلقائیا؛ وحتی إذا ن یتم فعليا التحقق بکل ما پستلزمهء فلا بد آن پکُون على 
الأقل تستر نسي» بمعنى أنه بوجود تربية روحية تعتمد على الحرفة با لخصوص, فإ الفردية 
السطحية أو ألخارجية' الْعَرّفة لان بن فلان (ناما - كوترا) تختفي في كل ما يتعلق بممارسة هذه 
ار فة . 

وإذا انتقلنا الآن إلى الطرف الأقصى الآخحر وهو التمفل في الصناعة الحديلةء فسنرى 
العامل فيها أيضا غير معروف المويةء وذلك لان ما ينتجه لا عبر عن شيء في ذاتىه (آي في ذات 
العامل)ء وليس هو في الحقيقة حتى من عمله» والدور الوحيد الذي يلعبه في هذا الإنتاج هو دور 
ميكانيكي صرف. وإجالا ليس هذا العامل اسم في الواقع» لأله في عمله لا يتل إلا وحدة عددية 
بسيطة بدون أوصاف ميزة» ويمكن استبداها بأي وحدة آخرى تكافؤهاء أي استبدال آي عامل بأي 
عامل آخر مکافی» بدون أن يتير في المصنوع شيء. وهکذاء کما ذکرناه آنفاء فا عمله یفقد کل 


ومن هنا يفهم بسهولة لاذا يُمنع تسمية الشخص باسمه الظاهر عند الحموم؛ سواء في ْظّم التربية الروحية المعتمدة على 
احرف مئل رابطة الحرفيين (قدها) أو في الطرق الديثية؛ صحيح آنه يعطى للشخص اسم أخر دال على فرديتهء لكنيا 
فردية أعيدت صياغتها نحو التجوه ر ولو تقديرا على الأقل» بحكم جرد الانغراط ني التربية. 

عند استبدال عامل بآخر كن فقط آن محصل فارق كمي لأله بإمكان عامل أن يعمل بسرعة أكير أو أقل من سرعة 
عامل آخر (وني هذه السرعة تكمن في الصميم المهارة المطلوبة مته)؛ لكن بالنظر إلى الكيف يبقى التاتج هر نغسه داتماء 
لن الذي دده ليس هو التصور الذهني للعاملء وليست هي مهارته اليدوية في إعطاء شكل خارجي لصعته وإئما 
فقط تحريك الالةء بجيث ينحصر دوره في نشغيلها. 


18 


ما هو إنساني بالخصوص» وبعيدا عن أن يترجم - أو على الأقل أن يعكس قبسا - مما هو فوق 
البشريةء هو بالعكس بحصرها في ما هو تحت البشريةء بل أدهى من ذلك إئه يتجه إلى أسفل 
دركاتهاء أي يتجه نحو تشكيلة كمية صرفة بمقدار ما يكن تحقيقه في العام الظاهر. وهذا الشغل 
الميكانيكيٴ للعامل لا مثل مع ذلك إلا حالة خاصة من هذا الل الأعلى الشاذ الذي يريد 
المعاصرون أن يصل إليه جيع أفراد البشر في جيع أحوال وجودهم؛ وهذا كله نتيجة مباشرة للتوجه 
المنعوت بالمساواة أو بعبارة أخرى للتوجه نحو التماثل المطرد الذي يفرض بان لا عامل هولاء 
الأفراد إلا كوحدات' عددية بسيطةء تحقيقًا للمساواة من أسفل» لأئه هو التوجه الوحيد الذي 
بحققها با لحد الأقصى" الممكن. وحتى إن تعر البلوغ التام إلى الحد الأقصى (لأن هذا الحد الأقصى. 
كما رأيناه سابقاء على الضذ من الأوضاع نفسها لكل وجود ظاهر)ء فلا أقل من الاقتراب إليه أكثر 
فاكشر نما لا تحديد له» إلى أن يتم الوصول إلى نقطة التوقف التي تضع حدا للعام الراهن. 

وإذا تساءلنا كيف يصير الفرد في مثل هذه الأوضاع؟ فالجواب أا نرى بجكم الغلبة 
امتزايدة فيه للكم على الكيف» فاته - إن صح القول - يُختزل تاما في مظهر عنصره المقبد آي في 
ما يسمي في الملة المندوسبة روبا ۲004" (وبالفعل» فإله لا يمكن أبدا أن يفقد شكله الحدد 
لشخصيته كما هي عليه» بدون أن يفقد وجوده تماما في الوقت نفسه)ء وبعبارة أخرى فإنه لا يصير 
أكثر ما يسمّى في الكلام المعهود بلجسم بلا روح بالمعنى الحرفي للكلمة. ففي مشل هذا الفردء 
يكون المظهر الكيفي أو الأساسي قد غاب بالفعل تماما تقريبا (ونقول تقريبا لأ ا لحد الأقصى في 
الحقيقة لا يكن بلوغه آبدًا)؛ وما أن هذا المظهر الأخير هو بالتدقيق المسمًى بلفظة (ناما- 1818 *“ 
- بالسنسكريتية -) فإله لم يعد حقيقة هذا الشخص اسم يميزه لأنه آمسي وکاله قد أفرغ من 
الصفات التي کان اسمه يدل عليها؛ وهو بذلك في الواقع بدون اسم لكن نالمعلى الفلى هذه 
الكلمة. وهذه هي بالذات عَفلية الكتلة البشرية التي يندمي إليها هذا الشخص» وفيها يضيع» وهي 
ليست سوى تشكيلة من الأفراد المتماثلينء كلهم معدودون كوحدات حسايبة بجتة وبسيطة؛ 
وعكن جيّدا عد مثل هذه الوحدات' بالإحصاء العددي للتشكيلة الي يكونونهاء والتي ما هي في 


e‏ أي الفخا. الظاهري ادت (المعرب). 
0 ذه اللفظة (ناما) علاقة حرفية واضحة يكلمة (نومن )2008۴١‏ اللاتينية التي تعني (الاسم) زیادة علی اٹل دلالتھما - 
(المعرب). 
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لفسها إلا مقدار كمّي؛ غير آنه لا يكن باي حال إعطاء تعيين لآي وحدة من تلك الوحدات تعيينا 
يميزها عن غيرها بفارق کيفي. 

قلنا إن الفرد يضيع ي الكتلة البشريةء أو على الأقل يتوجه نحو الضياع فيها أكشر فأكثر. 
وهنا أيضاء بالتناظر المعكوس» يتناسب هذا الذوبان في كثرة الكم مع آلفناء في الوحدة المبدئية 
(الذاتية). ففي هذه الوحدةء يلك صاحبها كمالية قُدّراته التجوهرة ميث يمكن القول بان الكَمبد 
با لمفهوم الكيفي قد بلغ عنده منتهاء الأعلى: ومجحصل هذا في الوقت نفسه الذي ينعدم فيه كل 
انفصام'. آمّا في الكم الصرف» فبعكس ذلك يصل الانفصال إلى غايته التي يكمن فيها ميدأ 
الانمصالية لقسه؛ ومن البديهي أن الكائن ينفصل' وينغلق على نفسه” مقدار ما تتقلص قدراته» أي 
مقدار ما يفقد مظهره الجوهري الأساسي من خصال مبّزة؛ غير آله مقدار ما بنقص ميزه كيفيا 
داحل الكتلة البشرية فإله في نفس الوقت ينوجه حقا نحو التلاشي فيها. وكلمة التلاشي' هذه 
ملائمة هنا لآنها تذكر باللاتميز الكامن في العماء الأضليء وهذا هو المقصود في هذا الشانء لان 
الفرد يتوجه عندئذ إلى التقوقع في مظهر جوهره المقيد فقط آي في ما يسميه المدرسيون: مادة بلا 
شکل حيث کل شيء هامد في كمونه ولا يخرج من القوة إلى الفعل»ء حتى أن لفظة (أقصى حذ)ء لو 
أمكن البلوغ إليه» تكون حينئذ دالة على تحلل كل ما هو إيجابي في الشخصية؛ وبنفس سبب 
التعاكس الأقصى الواقع بين النقيضين» فإن هذا التلاشي للأشخاص ق التماثل المطرد يظهر وكآنه 
عحاكاة شيطانية رهيبة لفناء الأفراد في الوحدة (المبدئية الذاتية). 


:1( هدا هشپ می عبارة کارت منضهر: ولکن غر متز ج دهي العارة الق دک ها السيك کو مراسرامي ف مشاله المدكور 
سابقاء ویری أن معناها قريب من معنى الكلمة السنسكريتية (بهيدا بهيدا) أي تيز بدون فرق أي دون انفصال وروج 
س الو دة زوا 

هذا الانقصال يسمى ثي الاصطلاح الصوفي بالضياع في القرق؛ أما الانغلاق على النفس فيسمى سجن الس أو 
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تعقيبات على الباب التاسح 


|- لا يقصد المؤلف بكلمة ما فوق بشري' أن هؤلاء العُلويين أصبحوا غير بشر» فالرسول نفسه 
بقول پلسان القرآن: فل ادما اتا بر ينلک يو ی إ4 الآية 110 من سورة الكهف» 
e‏ 
2 ه)» کقوله في تائیته الکبری: 


راغ الكى عي ولا لغ ألكئا بهافهي من آثار صِيغة صَلعتي 
وعَن لقي بالعارفو ارجع فة ئر ال ٠‏ ابر بالالقاب في اللكر مقت 
ولائذعني يهابت مقرب أراه بحُكم الجيع فرق جَريرة 
وفي من بها وريت عني ولم ارذ سوّاي خلعت أسمي ورس کاب 
فلا وصف لي والوصف رمم كذاك الاسم فإ ئكن فك أو الكت 


وفي نفس السياق يقولون: ظاهر الشريعة آنا آنا وأنت آنت» وطریقتها آنا نت وآنت آناء 
وحقیقتها لا أنا ولا أنت بل هو. 
3 عن هذا التشبه يقول شاعر الصوفية: 


فقسشبهوا إن م تكونوامئلهم إن الشبه بالكرام فلاح 


4- لا رهبانية في الإسلام» لكن المعتى العميق للتخفي أو الستر كما يشرحه المؤلف له أهمية 
كبرى في التربية الإسلامية. ففي النصوص الشرعية تحذير شديد من الرياء وحب الظهور 
والرغبة في الشهرةء بل ذلك معدود من أنواع الشرك الخطبرة. وفي أصناف الأولياء يوجد 
صتف الملامية وهم أهل التحقق الكامل بهذا المقام العلي الخفيء فرغم تحققهم في بوأطنهم 


S1 


بالولاية الكبرى والمعرفة التأمةء لا يظهر من ذلك على ظواهرهم شيء يتميزون به عن عامة 
المسلمين» إلا في حالات نأدرة لأزمة. وللتعر بف بمقامهم خصص فم الشيخ حي الدين في 


الفتوحات المكية الباب 309 ووصف حام في الباب 73ء وما جاء فيه: [هم سادات أهل 


طریقی الله وأئمتهم وسيد العام فيهم وهو محمد رسول اله 5 وهم الحکماء ء الذين وضعوا 
الأمور مواضعها وأحكموها... فنظروا في الأشياء بالعين الى نظر اله إليها... فا ملامتية 
قدرت الأسباب ولم تعتمد عليها... مجهولة أقدارهم ولا يعرفهم إلا سيدهم الذي حباهم 
لمريد: [ ادف وجودك في أرض الخمول فما نبت ما لم يُدفن لا يتم نتاجه]. 

دلالة كلمة (موكشا) يعبر عنها في المصطلح الصوفي الإسلامي ب الفتح الكبير في حضرة 
الذات العلية؛ وما كلمة (نيرفانا) فيعبر عن دلالتها بمقام الفناء. ولمعرفة الفناء والبقاء 
واحو والإثبات والحق وعق احق تنظر في الفتوحات المكية للشيخ حي الدين بن العربي 
پالتتالي الأبواب: 20 221 252 253 225 


إكخارت جوهان (1327-1260ء) يُذْعى بالمعلم. ألاني من فرقة الدرمينيكان السيحيين» 


أدانه البابا بسبب مفاهيمه الصوفية والعرفانية الدالة على التوحيد وجاوز التثليث. ومقولته 
عن العارف الحقق أنه منصهر غير متزج' تذكر بالمعنى الذي نجده عند الصوفية المسلمين 
عند ما پحذرون من توم الحلول أو الاتحاد آو الاتصال مع الح تعالى الذي ليس کمتلد 


فر اراس 


شی وهو لمم ابص الآية 1 من سَورة الشورى فالقرب قرب يقين وعرفان لا 


قرب ذوات وزمان ومکان. 
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الباب العاشر 


خداع الإأحصانيات 
L'illusion des statistiques‏ 


لنرجع الآن إلى اعتبار وجهة النظر التي هي بكيفية أخص ذات طابع علمي» كما يعتبرها 
الحدثون؛ وجهة النظر هذه تتميز قبل كل شيء بدعوى حصر كل شيء في الكم» وبالإهمال التام 
لكل ما يستعصي على هذا الحصرء ورؤیته تقريبا كآنه غير موجود؛ بل وصل بهم الأمر إلى الظن؛ 
وإلى القول الجاري ٠‏ بأ كل ما لا يكن ترقيمه» آي كل ما لا يكن صياغته بتعابر كمية صرفةء هو 
بالذات مجرد من كل قيمة علمية؛ وهذا لا ينطبق على الفيزياء فحسب» بالمعنى العادي هذه 
الافظة. ولکنه پشمل جملة العلوم المعترف بها رسميا ني آيامنا هذه بل کما رآیناه سابقاء هتد حتسس 
إلى الميدان النفساني. وقد شرحنا آنفا با فيه الكفايةء بأڻ کل ما هو جوهري أساسي حقيقةء بأدق 
معاني هذه الكلمةء ينفلت ويغيب عن هذه الوجهة من النظرء والحثالة التي تسقط وحدها تحت 
قبضة هذا العلم الحديث هي عاجزة تماما في الواقع عن تفسير آي شيء كان. بَيْد ّنا سَنَْلِح قليلا 
مرة آخرى على مظهر ييز بجلاء هذا العلم» ويبين بكيفية في غاية الوضوح كم هو منخضدع فيما 
إمكن أن ياص من تقديرات عددية بسيطةء وهو من جهة أخرى مرتبط مباشرة بكل ما 
عر ضتاه آخرا. 

وبالفعل» فإن التوجه نحو التماثل المطردء المعمول به سواء في امجال الطبيعي أو في ا لمجال 
الإنساني» يقود على هذا النحو إلى الإقرار بمبداء بل إلى وضعه (والأحرى أن نقول: وضع مدا 
زاثف) وهو: وجود تكرار لظواهر متطابقة؛ ومقتضى مبداً عدم التطابق"" فان ذلك القول ما هو في 
الواقع إلا استحالة محضة. وهذه الفكرة تترجها بالخصوص المقولة الجارية على الألسن بأن: نفس 
الأسباب تنتج نفس الآثار وهي في نصها المنطوق بهذا الشكل لف من القول تاماء لأله يستحيل 
في الواقع وجود نفس الأسباب» كما يستحيل وجود نفس الآثارء في نسق متعاقب لاظهور؛ أو لم 


ج ينظر ما ذکره الولف حول ذا ابد في اباب السابم السابقء وأصله الصوفي هو قول الصوقية: إن انه تعانی لا پتجلی 
قط في نفس الصورة الواحدة مرثين وهذه الحقيقة مرتبطة ما يُسمى: نيدد الق مع الآنات وبالتالي لا وجود في حقيةة 
الواقع إلى ما يُسمّى عادة متكررة - (المعرب). 
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صل الأمر (في ذلك الاتجاء نحو التماثل المطرد) إلى حد جريان القول بان آلتاریخ پعید تفس بین 
الحقيقة هي آنه لا وجود إلا لتناظرات متماثلة بين بعض الفترات الزمنية وبعض الأحداث. والذي 
بنبغي قوله هو ن أسبابا متماثلة فيما بينها من حيث بعض الوجوه تنتج آثارا متماثلة آيضا من 
حيث تفس الوجوه؛ لکن مجانب التشابهات؛ التي یکن ان نعتہرها وکآنها ثل تطابقا جزئياء یو جد 
أیضا حتما فوارق» بجحکم آنه پفترض اساسا وجود شیئین شيئين اثلين منميزين وليس نفس الشيء الواحد. 
صحيح أن تلك الفوارق» لكونها الات من طراز کيفي» قل مقدار انتماء الشيء المعتَبّر إلى درجة 
اسفل من درجات الور وبالتالي فان التماثل يزداد بنفس ذلك المقدار» حتى آله في يعض 
الحالات يصل الالتباس في النظرة السطحية القاصرة إلى اعتقاد وجود نوع من التطابق (بين 
المتماللات)؛ لكنء ني الواقع» إن الفوارق لا تزول بالتمام أبداء لان زواها التام يستلزم الوقوع تحت 
کل جلى لاظهورء ومنها فوارق لا ينبغي بدا إهما هما بكاملهاء كالفوارق النانجة عن تأثير الظروف 
المتخرة باستمرار الزمان والمكأن. صحيح أنه لفهم هذا المعنى» ينبغي التيقن بأن الزمان واكان 
الحقيقين» بعكس التصورات الديئة ليسا هما بحَاويَيْن متجانسين فحسب» ولاهما من آغاط الكم 
الصرف البسيط فقط بل يوجد في الحدود الزمانية والمكانية مَظهر كيفي أيضا. ومهما كان الأمرء 
فمن المنطق أن نتساءل كيف يكن إنشاء علم دقيق (406×ع) مع إهمال تلك الفوارق بنع النفس 
عن رؤيتها - إن صح القول -. وبالفعل» لا كن حقا وجود علم دقيق (آي صحيح مماما) إلا 
الرياضيات الحضةء لأنها تختص حقيقة مجال الكم وتستند عليه وكل ما عداها من علوم العلم 
الحديث في مثل هذه الأوضاع؛ ليست إلا نسيجا من المقاربات؛ الحرافاتها قد تزيد أو تنقص» ولا 
پکنهًا أن تكون إلا هكذا؛ وليس هذا بالصحيح في ميدان التطبيقات فحسب» حيث الجميع 
مُجبرون على الاعتراف بالنقائص الي لا مفر منهاء وهي المتعلقة بوسائل الرؤية والمراقبة والقياس. 
وإنما ذلك صحيح أيضا في اليدان النظري نفسه؛ وهذا غجده مثلا في عدد وافر من الأمثلة اللموذجية 
المتعلقة بالافتراضات انعر تحقيقها والمشكلة تقريبا جموع لب علم الميكانيكا الكلاسيكية وهر 
العلم اذ قاعدة لكل الفيزياء الحدية. 


مٹلا؛ آين ومثى رأينا قطة مادية ثقالية أو جسم صلب كامل المرونة أو خبط لا يتمدد وبدون ثقل إلى غير ذلك من 
الحمل التي لا يقل انتماؤها إلى الخبال من هذه الى ديرت والى شن بها هذا العلم المعتر بأنه منطقي من أسسى 
طراز؟ 
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وإ فكرة تأسيس علم على هذا النحو بالاعتماد على تكرر الظاهرة التي ثدرس» تكشف 
عن وهم آخر من صنف کمي» وهو اعتقاد آنه يکفي تکدېس عدد کر من الوقائع لإثبات صحة 
حجّة نظرية ماء غير آله بقليل من التامل يبدو أن الوقائع المندرجة في نفس النمط تكون دائ 
متنوعة بكثرة غير حددة» بحيث لا يمكن أبذا مشاهدتها جميعاء هذا إذا لم نعتبر في الحسبان بان نفس 
الوقائع يمكن عموما أن تكون في نفس الوقت موافقة لنظريات متباينة. و قد يقال أن مشاهدة آكر 
عدد من الوقائع تعطي على الأقل أكبر أحتمال لصحة نظرية؛ لكن في هذا الكلام اعتراف بآله لا 
يمكن بدا الوصول بهذه الكيفية إلى آي يقين. وبالتالي فان النتائ ئج المنصوص عليها ليست هي بدا 
بالدقيقة؛ وفيه أيضا اعتراف بالطابع التجريي (empirıquê)‏ الصرف للعلم الحديث؛ رمع 
هذاء فأنصاره» بسخرية غريبةء يلو هم أن يعيّروا معارف القدامى ب التجرباتية (النيالية أو 
الشرافية) (em pi118718(‏ والحق أن العكس قاما هو الصحيح» لان معارف القدامى الأصيلة 
وهي التي يجهل حقيقتها الحدثون جهلا مطبقاء كانت ثابعة من المبادئ لا من اللاحظات التجريية 
اتاء بحيث يكن القول بأن العلم الظاهري مب بناء مقلوبا اما بالنسبة للعلم التراثي العرفاني 
وزيادة على هذاء مهما كان اللقص في عين النهاج التجريي» فإن العلم الحديث» حتى في منهاجه 
هذاء بعيد عن الشمولية لكونه يهمل أو بقصي قسما كييرا من مُعطيات التجربةء وهي إجالا 
التجارب ذات الطابع الكيفي؛ هذا وإن التجربة الحسيةء مثلها مثل أي نوع آخر من التجارب لا 
يمكنها آبدا أن تقو تقوم على الكم الصرف» بل كلما ع الاقتراب منه أكثر» كلما حصل بحكم هذا 
الاقتراب نفسهء الابتعاد عن الواقع الذي يزعم مشاهدته وتفسيره؛ وبالفعل ليس من الصعب رؤية 
كون النظريات الأكثر حدالة هي آيضا الأقل ارتباطا بهذا الواقع» وهي التي استبدلته باطمئتان تام 
بمصطلحات لا نقول عنها باتها اعتباطبة بالكامل (لأنٌ مثل هذا مستحيل أيضا إذ لاد م 
وجود سبب لوضع اصطلاح ما) ولكنها على الأقل تعسّفية بالقدر الممكن» أي» إن صح القول» 
ليس ها في الطبيعة القيقية للأشياء إلا اوه أساس. 
قلنا قبل قليل بان العلم الحدیث» من حيث نفس إرادته أن يكون ذا طابع كمي مُطبقء فإله 
تع نفسه من الأخحذ بالاعتبار الفوارق بين الوقائع الخاصة حى في االات الى تكون فيها الفوارق 
أشذ بروزا وهي بالطبع الحالات التي تتخلب فيها عناصر الكيف على عناصر الكم؛ وهنا 
با لخصوص» يكن القول بان الجانب الأعظم للواقع يخيب عنه» بينما الجانب الجزئي السفلي 
للحقيقة التي يكن له - آي للعلم الحدیث - أن يدرکه رغم کل شيء کون حیشد محرلا فی 
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شيء نافه (لأنٌ الغطا المطلق ليس له من معنى سوى النفي الكامل البسيط). وهكذاهو الحال 
عندما نصل إلى اعتبار الوقائع ني لجال الإنسانيء لأن طابعها الكيفي هو الأعلى من كل ما سيه 
هذا العلم آله داخل ضمن ميدانه» ورغم طابعها الكيفي الأخحص فهو يتعامل معها تماما كما يتعامل 
مع غبرهاء مثلها مغل الظراهر التعلقةء ليس فقط ب الادة نرتي فحسب» بل حتى ب ألادة الحام 
الصماء وذلك لأله لا يوجد في صميمه إلا منهاج واحد يطبقه بلا تمييز على الأشياء الأكثر تبايناء 
وهذا بالذات بسبب عجزه عن رؤية ما يشكل الفوارق الأساسية» من جراء نظرته الخاصة نفسها. 
وني هذا لمجال الإنساني بالذات» سواء في ميادين التاريخ» أو علم الاجتماع أو علم النفس أو في أي 
نوع آخر من الدراسات الفترضة. يظهر ججلاء تام الطابع الداع للإحصائيات التي يضفي عليها 
الحدثون أهمية كبرى؛ وهتاء كما هو الحال في آي جال آخحر لا ترتكز هذه الإحصائيات أساسا إلا 
على حساب عدد كبير» قد يزيد وقد ينقص» من الوقائع التي يُفترض نها بأججعها متمائلة فيما بينهاء 
وإلا فان نفس عملية جعها مَعًا لن تعني شيئا؛ وبديهي باله لا يتحصنل بهذه الطريقة إلا على صورة 
مشوهة عن الواقع» ويتفاقم هذا التشوه بمقدار ما يقل فعليا العشابه أو إمكان المقارنة بين الوقائع 
المخبيةء أي أن التشوه يزداد كلما كانت العناصر الكيفية التي تستلزمها تلك الوقائع أعظم أهمية 
وأکثر تعقیدا. غبر آله هکذا بنشر أرقام وعمليات حسابيةء بطي القائمون عليها لأنفسهم» بالقدار 
الذي يسعون لإعطاء غيرهم قلأعة وهمية ب دفة ما يكن وصفه ب رياضيات زائفة؛ لكن» 
بالفعل» وحتى بدون شعور منهم وجقنضى أفكار مسبقة» يستخلصون بلا اكتراث من تلك الأرقام 
تقریبا کل ما یریدون (آاي کل ما أرادوه مسقا آن مجدوه فيها)ء لأنها في حد ذاتها مجردة من كل 
معنى؛ والدليل على هذا أن نفس الإحصائيات» بين أيدي العديد من العلماء المتعاطين لنفس 
التخصّصر. في غالب الأحوال» تعطي نتائج متباينة تماما» حتى لا نقول بها آحيانا متناقضة كلياء 
وذلك تبعا لنظرياتهم (المختلفة أساسا). ففي هذه الأوضاع» فإنٌ علوم انحدلين التي يقال عنها آنها 
دقيفة لاستنادها على اللإإحصائيات؛ بل تذهب إلى زعم استخلاص توقعاث مستقبلية منها (دائما 
من حيث اعتبار التطابق المفترض بين جميع الوقائع المعيية سواء منها السنابقة آو اللاحقة) ليست هي 
في الواقع شيئا أكثر من علوم ظنية تخمينية. 

هذه العبارة» أي علم ظني' أو تخميني» هي التي يستعملها عن طيب خاطر (لوصف علمهم) 
رواد علم تنجيم ينعت ب أالتنجيم العلمي؛ وليس لهء بالتاكيد» مع علم النجوم الحقيقي التراثي 
الأصيل كما كان عند القدامى» إلا علاقات غامضة وبعيدة جداء هذا إذا بقيت بالفعل علاقات غير 
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التماثل في المصطلحات. وقد فقّد اليوم ذلك العلم الأصيل المحعلق بالنجوم والفلك مثله مشل 
المعارف الأ خرى التي هي من نفس الطراز؛ (وباستعمال أولئك عبارة علم تخميني لوصف علمهم» 
هم أكثر صراحة من غيرهم عن مأ هو عليه الأمر عندهم جيعا). وعلم التنجيم المستحدث هذا 
بالذات» يستعمل كثرا الإحصائبات» وهي تتبوأ فيه مكانة مرموقةء وذلك في فة إلى تثبيت 
مصداقيته تجريبيا وبدون آن يرتبط باي مبدآ. وهذا السبب نفسه اعثقد آله من الممكن تزيبنه بصفة 
العلمي' (وهذا يعتى عندهم أن هذا النعت لا يستحقه علم النجوم الحقيقي التراثي الأصيل» كما لا 
تستحقه كل العلوم الترالية الأصيلة الأخرى الممائلة له في بليتها)» وهذا أيضا من الدلالات البيّنة 
والمميّزات الواضحة للعقلية الحديثة. 

إن افتراضية وجود تطابق بين الوقائع - الق ما هي قي الواقع إلا أحداث ذات نط واحدى 
أي أنها قابلة للمقارنة من حيث علاقات معيْنة لا غير - في الوقت الذي تساهم في تشكيل وهم 
الحصول على علم دقيق كما بيتاه» هي آيضا تلبي الرغبة في التبسيط الذي هو أيضا طابع آخر بارز 
للعقلية الحديثةء إلى درجة إمكانية وصفها بكل دقةء وبدون آي قصد للسخريةء بأتها ساذجة سواء 
في تصوراتها العلمية آو في جيع مظاهرها الأخرى. كل هذا الذي ذكرناه متماسك بالفعل» فهذه 
الرغبة قي التبسيط تصحب بالضرورة التوجه إلى اختزال كل شيء في المظهر الكمّي» لاله ليس ثمة 
ما هو أبسط من الكم؛ فلو كان في الُستطاع تجريد كائن أو شيء تجريدا تاما من جميع أوصافه 
ا لحاصةء فإن المتبقي يكون بالتأكيد في أقصى دركات البساطة؛ وعند الحد الأقصى لا يكن هذه 
البساطة إلا أن تنتمي إلى الكم البحت» فهي بساطة الوحدات ' المتماثلة كلها فيما بينها والمشكلة 
للكثرة العددية؛ لكن هذه المسآلة ها من الأهمية ما يستدعي زيادة من التأملات الأخرى. 
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الياب الحادي عشر 
وحدة وابساطة' 
UNITE ET’SIMPLICITE °‏ 


قلنا احيرا بان الرغبة في تبسيط ما لا مبرر لتبسيطه والإافراط فيه» ميِمَة ميّزة للعقلية 
الحديئة؛ وبمقتضى هذه الرغبة المطبقة على الميدان العلمي» ذهب بعض الفلاسفة إلى حد وضع مبداً 
منطقي زاف ينص على آن الطبيعة تتصرف بأبسط الطرق. وما هذا المد إلا افتراض اعتباطي» 
لأننا لا نرى ما الذي يكن أن يُجير الطبيعة على التصرف هكذا وليس بطرق أخرى؛ فكثررة هي 
الشروط الأخرىء» غير البساطةء التي يمكن أن تتدخُل في عمليات الطبيعة وتكون هي الغالبة بجيث 
ُوَجَهّها إلى التصرف بطرق تبدو في أكثر الأحيان» ومن وجهة نظرنا على الأقل» في غاية التعقيد. 
والحق ان هذا المبداً الزائف ليس هو بأكثر من أَمْبية متجسندة في أدنى جه ذهني» أي مى أن 
تكون الأمور على أبسط ما يمكنء لأنها لو كانت كذلك بالفعل» لكان فهمها أيسر؛ ومن جهة 
أخرى فإ هذا يتفق جيدا مع التصور السطحي الحديث جدا الذي يرى باته ينبغي أن يكون العلم 
ي متناول جميع الناس» ومن الواضح أن هذا لا يكون مكنا إلا إذا كان بسيطا إلى حذ آن يصير 
صبيانياء وإلا إذا استبعدّت منه با لخصوص كل الاعتبارات ذات الطراز العالي أو ذات عمق 

قلا وبالتحديد قبل بداية العهود الحديثة بقليل» جد اول آثر هذه العقلية» وهو القول 


المأثور رل اللوم 


88 


."entia non sunt multiplicanda preter necessitatem"‏ فإذا م يكن 

اللقصود من هذا القول سوى خرصات افتراضية بجتةء فهو مقبول عن طيب خاطرء ولكنه حينشد 
يون خاليا من كل فائدة. أو على آي حال لا جدوی منه في غير الرياضيات الصرفةء لاله فيها 
وحدها يكن للاإنسان أن يقتصر على معالجة تركبات ذهنية بدون آن يقارنها بآي شيء آخرء وإذا 
کان بإمکانه حینئذ آن يبط كما يشاء» فلأنه لا يتعامل إلا مع الكم باعتباره متحصرًا في نفس 


ندخجل في الحسبان بحعض الوقائع المشهودة بالفعل» يصبح الأمر تلفا تمامًاء ولابة عندئذ من 
الاعتراف بأن الطبيحة نفسها في أغلب الأحوال تبدو حقيقة وكألها تفن في تكاثر الكائنات 
necessitatem)‏ 1 وما هو البرر النطقي للمتعة التي يكن للإنسان الشعور بها مثلا 
عندما يشاهد حوله تماذج من الكثرة والتنوع المدهش للأجناس الحيوانية والنباتية ؟ بالتاكيد أ هذا 
بعيد جدا عن البساطة التي افترضها الفلاسفة الذين يريدون تطويع الواقع ليخضع إلى نسق فهمهم 
ا حاص وإلى فهم الطبقة المتوسطة ذهتيا من أمثاهم؛ وإذا كان الشأن هكذا في العام الجسماني الذي 
- رغم تنوعه - ما هو إلا جال ضيق جدا من الوجود» فكيف - والدواعي أكبر - لا يكون الشأان 


هلا القولء مثله مثل قول آخر نصه: 
"h1 est in intellect quod prius fuerit in sensu"‏ وهو أول صپاغة لیا سيسمى بعد حين من ذلك 
بمذهب الحسية # 
)senSu €7‏ ولا حرفي الواضح الأول لكل من الغولين» ومن الحشمل بأنهما لا يتميان إلا إل عهد اطاط 
المدرسيةء وهو بالفعل آقرب إلى بداية العهود الحديثة منه إلى آخر العهد الوسيطء خحلاقا لما هسو شائع في التسلسل 
التار جي لحو ادث؛ وکما پیناه في مواضع حجري فإ تلك البداية للعهود الحديثة بغي إرجاعها إل القرن الراب شر 
اليلادي. 
# مذهب ألسية مذهب يرى أصحابه أن جيم الأفكار وا لخواطر تنشا من الشعور باحسوسات - (العرب). 
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اعظم في العوالم الأخرى ويْسّبٍ - إن أمكن القول - أكبر بسدون تحديد؟". من ناحية 
أخرى» ولوضع حَد لكل مباحثة حول هذا الموضوع» یکن التذکیر ا شرحناه في مواقع آخری» بان 
ك ما هو مكن هو هذا السبب ذاتهء واقع حقيقة في المستوى المناسب لرتبته الوجودية وف نمطه 
حاص وبا أن القدرة الكلية هي بالضرورة مطلقة غير متناهية ففيها يندرج كل ما ليس هو 
مستحيل استحالة بحتة؛ ولكن» بالضبطء أليست هي أيضا نفس الرغبة في التبسيط المغرط التي تدفع 
الفلاسفة دائما إلى إرادة حصر وتقييد القدرة الكلية بكيفية أو باخرى حتى يتستى هم تركيب 
منظوماتهم (systêmes)‏ ° . 

والغريب فى الأمر بالخصوص» هو أل التوجه نحو البساطة بهذا المفهوم» وكذلك التوجه 
ا لوازي له نحو التماثل المطردء يعتبره اللصابون به جهدا مولا نحو التوحيد؛ ولكنّه هنا توحيد 
منكوس بالضبط ككل ما هو موجه نحو ميدان الكم الصرف أو نحو القطب الجوهري القيد 
والسشلى للوجودء وهنا نجد مرة أخرى هذا الشكل من انحاكاة المشوهة (الكاريكاتور) للوحدة: 
وهي الحاكاة التي كنا نظرنا إليها من وجهات أخرى سابقا. وإذا كانت الوحدة الحقيقية مكن آن 
أنعت هي أيضا بالبسيطة فهذا صحيح من حيث معنى خالف #اما للمعنى المذكور أخيراء وفقط من 
حيث آلها ذاتيا لا تتجزأء وهذا ينفي عنها بالضرورة كل تركيب» كما يُستلزم نفي آي تصور نها 
بوهم أنها تتشكل من أجزاء ختلفة؛ ومن ناحية أخرى يوجد آيضا لعدم قابلية الوحدة الحقيقية 


يكن في هذا السياق معارضة ذلك القول التتمي إلى عهد اطاط المذهب الدرسيء فاهيم القديس توما الاكوثيي نفسه 
حول العام الملائكي: eme individuum est species nfm‏ 1ا يعي أن ألموارق بين اللائكة لا تشبه 
الفوارق الشخصية الفردية في عالا (رلففلة ال11 نها غير لاتقة هنا في الواقح والشصود حمَقَة هو أن= 
=اللاتكة ثل قامات فوق الشخصية الغردية وإئما هي فوارق نوعية؛ والسبب المقيقي هو آن كل ملك يشل - إن 
صح القول - مطهرًا لاسم إهيء كما هو واضح في تركيب أسماء الملاتكة ني اللخة العبرية. 
تال اله تعاى على لسان الملاتكة: وما ما إل لَه مام مَعلومٌ ‏ الآية 164 من الصافات (37) وفي اللغة العربية 
ينسب كل ملك إل لفظة (إيل) آي اش مثل: 
جرائیل - إسرافیل - مپکائيل - عزرائيل ' ولعرفة مقامات اللائكة ينظر في الفتوحات الكية للشيخ حي الدين بن 
العربي الأبواب: 160/157/154 - (المعرب). 

فذا قال ليبنيز ما من نظرية إلا وهي صادقة في ما ثقربه ومخطاة في ما تنكره آي أنها تنضمن قسطا من الحقيقة مناسبا لا 
قرّبه من واقع إيجابي» كما تتضمن قسطا من الخطا مناسبًا لما تنفيه عن هذا الراقع نفسه؛ لكن من الملائم إضافة أن 
الجانب السالب (التافي) أو احدّد هو الذي يشكل بالضبط ألنظومة كما هي عليه. 
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للانقسام حاكاة سمجةء وهي ما ينعت به بعض الفلاسفة والفيزيائين ما يسمونه ذرات بدون أن 
يشعروا بان نعتهم هذا يتنافى مع الطبيعة الجسمانيةء وهذا لأن الجسم يعرف بأئه شيءَ مت 
ومعلوم بان الامتداد هو ما يتجزأ من غير تحديد» الجسم إذن يتشكل من أجزاء ومهما كان صغره 
(آي كالذي يسمونه ذرات) في الواقع أو بالافتراض» فهذا لا بغير شيئاء و بالتالي فإ مفهوم وجود 
جزيثات لا تنقسم هو في ذاته متناقض؛ لكن من البديهي بأن مشل هذا المغهوم يتلاءم جدا مع 
الببحث عن بساطة مالغ فيها إلى حد عدم إمكان تطابقها مع أدنى واقع. 

من جهة آخرى» إذا كانت الوحدة المبدئية لا تتجزا على الإطلاق» فإته يمكن القول أيضا 
بألها حقا في غاية التعقيد (آي أنها متعددة المظاهر إلى أقصى الغايات)ء لألها تتضمن اتيا في غاية 
الکمال کل ما پشکل جوهر الكائنات الظاهرة أو جانبها الكيقي» خلال تنرها - إن صح التعبير - 
عبر المراتب الوجودية المقيدة*٠‏ ويكفي الرجوع إلى ما شرحناه آنفا حول المعلى | قيقي الڏي ينبغي 
آن يقهم من فناء الأنا لإدراك أن كل وصف (من أوصاف المتحقق بهذا الفناء) قد تجرهر تجوهرا 
علوي فأصبح في غاية كماله» كما أن التميزء بانعتاقه من كل تقييد انفصالي» يرتفع حفيقة إلى أعلى 
درجاته (آ). وجرد الدخول في الوجود الظاهر فان التقييد بظهر على شكل الأوضاع نفسها الحدّدة 
لكل مرتبة وجودية أو لكل نط من أنواع الظهور؛ وكلما نزلنا إلى مستويات أدنى أكثر فأكثر هذا 
الوجود كلما يزداد التقييد ضيقا أكثر فأكشر فتَّمْيي القدرات الملازمة لطبيعة الكائنات منتحصرة 
آکثر فأكثرء وهذا يعني أن جوهرها يحو نحو البساطة بنفس مقدار تفاقم احصارها. وهکذا تتزايد 
هذه البساطة تدريجيا إلى آن تنزل إلى ما تحت الوجود تفسه أي إلى جال الكم الصرف حيث تصل إلى 
أقصى در جاتها بالإلغاء التام لكل تعين كيفي. 

ومن ها نرى أن التہسيط يتبع بدقة امسار المابط الذي قد يوصف في الكلام المعاصر 
المستوحى من الثنائية الديكارتيةء بأله هبوط من ألروح إلى المادة. ومهما كان من قلة الملاءمة بين 
هاتين اللفظتين المعوضتين لكلمتي جوهر جردو أجوهر مقيد' فاستعمالمما هنا ربْما يفيد في تحسين 
فهم ما نقصده. وبالفعل فان الأشد غرابة هو إرادة تطبيق ذلك التبسيط على كل ما يتعلق بانجال 


8 آي آنهم يقولون عن الذرات بأنها جزيثات لا تقبل الانقسام (المعرب). 

e‏ التعبير القرآني عن عدم الانقسام في الوحدة هو قوله تعالى في سورة الإخلاص: ظط قل هو أله أحد و آلله آلسْمَد وع 
لم لذ َم يولد وج ولم يخن له فوا خث رج وقوله: يتما ولو ق وَج آي الآية 115 من سورة البقرة 
(2) وما تعدد المظاهر فمرجعه للأسماء الحسنى الى لا تحصى. (المعرب). 
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الروحاني' ذاتهء أو على الأقل تطبيقه على ما بقي من إمكانية لتصوره» وذلك بتوسيعه ليشمل على 
السواء المغاهيم الدينية والمفاهيم الفلسفية والعلمية؛ والمغال الأبرز نموذجية هنا هو المذهب 
البروتستاني“» حيث يتمثل ذلك التبسيط بإلْعَاء شبه تام للشعائر يصحبه تغليب للاداب العامة 
على العقيدة (والعمل بقتضاها)؛ وحتى العقيدة مع مستلزماتها وقع تبسيطها وتقليصها أكثر فاكثر 
إلى أن آلت إلى لا شيء تقريبًاء أي إلى بعض العيارات البدائية التي يكن لأي أحد أن بفهمها كما 
يهوى؛ والمذهب البروتستاني مختلف أشكاله هو المننج الديني الوحيد المتولد من العقلية الحديشةء 
عندما لر تكن بعد قد آلت إلى رفض كل دين» لكنها كانت تنحو إليه بجكم الاتجاهات المضادة 
للإرث الروحي الملازمة ها بل المشكلة ها با لخصوص. 

وعند الح الأقصى هذا التطور"- كما يقال فى يومنا هذا - يبدل الدين باستشعار ميهم 
لندین غامض غر معيْن' (۲۴[1810516) ليس له أي مضمون حقيقي؛ وهذا هو الذي يلو للبعض 
أن بعثره تقد ما؛ والذي بين بوضوح كيف مسي كل السب السوية مقلوبة عند الذهنية الحديشة: 
هو أنها تريد أن ترى ذلك الاستشعار البهم الخالي من كل مضمون كآنه بعث للروح في للدينء 
وكأن الروح إطار فارع أو مثالية هي ضبابية بقدر ما هي فاقدة لكل معنى؛ وهذا مأ يسميه أيضا 
بعض المعاصرين ب الدين القّى' أو الذين الُهدب' وهو بالفعل كذلك إلى حد إفراغه من كل 
مضمون إيجابي ووه من أذئى صلة تربطه باي واقع. 

والڏي يستحق آيضا آن ُسَجُل؛ هو ان جميع من ڀُسَمُون مصلحون جڏدون (من الحدثن) 
يتباهون دائما بزعم العَوْدَة إلى البساطة الأولى» وهي بلا ريب لم توجد أصلا إلا في خيلتهم؛ وليس 
في هذا - ريما - إلا وسيلة ملائمة لإخفاء الطابع الحقيقي لبدعتهم» ولكن يمكن أيضا في أغلب 
الأحيانء أن يكونوا هم انفسهم أَلعْوّبة في خداع لا يشعُرُون به أله من العسير جدا تحديد مدى 
الوعي الخقيقي عند الروّاد الظاهرين للفكر المضاد للتراث الروحي بالدور الذي يلعبونهء وهذا 
الدور نفسه يفترض حتما وجود عقلية منحرفة عندهم؛ وفضلا عن ذلك لا نرى كيف يكن التوفيق 
في نفس الوقت بين زعمهم ذلك (آي الرجوع إلى البساطة الأولل) وبين فكرة التقدم التي يتباهون 


هو مذهب مسيحي مستحدث نتيجة لحركة الإصلاح خلال القرن السادس عشر وراثده الأول هو مارتن لوثر (توفى 
سنة 1546). وھو لا یعرف پالہابا والكنيسة الكائوليكية. وانتشر فى ألمانيا والبلدان السكندنافيةء وعم بريطانيا 
والولايات المتحدة الأمركيةء وامتد إلى فرنسا وسويسرا وهولندا وغيرها. ويكن مقارنة عقلية آنصاره ومنهجيتهم في 
بعض چوانب توجهاتها بعقلية ومنهجية المتمسلفة الحدثون والظاهريين الجدد وبعض من سموا أتفسهم برجبال 
الإصلاح' في العام الإسلامي خلال العقود الأخيرة. (المعرب). 
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عموما بأنهم أنصار هاء هذا التناقض وحده كاف للدلالة على أله يرجد حقيقة أمر غير سوي 
عندهم. ومهما كان الحالء للوقوف مع نفس فكرة البساطة الأولى فين غير الممهوم أصلا اذا بب 
ان تكون الأشياء بسيطة في بذايتها لتتعقد بعد ذلك خلال تطورها؛ بل بالعكس فان البذرة الأول 
لأي كائن ينبخي بالضرورة أن تكون مشتملة على كمون كل ما سيكون عليه هذا الكائن في ما بعد 
أي أن جيع القدرات التي ستنمو خلال وجوده هي مندرجة سبق في بذرته الأولىء والتامل في هذا 
يؤدي إلى اعتبار آن أصل كل الأشياء ينبي في الواقع أن يكون في غابة التعقيد وهنا بالضبط يكمن 
التعقيد الكيفي للجوهر امجرد؛ فالبذرة ليست صغيرة إلا من جهة المقدار الكمي آو الجحوهر المقيد 
وبالتقل الرمزي لفكرة المقدار يمكن القول» يقتضى التماثل المقلوب» بأن الأصغر في الكم ينبغي أن 
يكون الأعظم في الكيف" ". وبا لثلء فان كل ملّة تقضمن منذ بدايتها جموع منهاجها باسره 
وحتوي مبدئيا على جموع التطورات والتكييفات التي يكن آن تدشاً منها بكيفية مشروعة خلال 
الأزمنة التعالة* وكذلك تشتمل على التطبيقات التي يمكن أن تعطيها في كل الجالات؛ ولذلك فإن 
الإضافات المبتدعة من قبل مدر بشري خالص (أي لا يستند إلى مصدر إي) لا يكن هما إلا أن 
يها وأَقَص منهاء هذا إذا لم تشوهها تماماء وهذا هو بالفعل ما يقوم به واقعيا جيع (من 
سمون) ب الاصلاحين. 

والأمر الآخر الشافء هو أن تشدق التجديديين من كل صنف ببساطة العقيدة معتيرين 
إياها ك تقدم في الإطار الديي (ولا نقصد هنا الغربيين منهم فحسب بل أيضا الشرقيين منهم» 
والذين ليسوا هم في الواقع إلا مستغربين) غالبا ما يتكلمون وكأن الدين م يكن ليوضع إلا لله 
الأغبياءء أو على الأقل وكأنهم يفترضون بان من يخاطبونهم يلبغي بالضرورة أن يكونوا أغبياء؛ 
وهل يتيل بالفعل أن الإعلان. خطا أو صواباء أن عقيدة ما تتميز بالبساطةء يعطي لأي شخص 


تذكر هنا بالحكمة الواردة في الإنجيل حول لحبة الخردل' والنصوص المماثئة في الأويائي شاه (أي النصوص افندوسية 
المقدسة) الي آوردناها في موأضع آخری (کتاب اللانسان وصيرورته يبعا للفيدنتا الباب الثالث)؛ ونضيف أيضافي هذا 
السياق أن السيح نفسه يسمى (بآر) في عدد محتر من نصوص الإنجيل. الو لشب). 
في القرآن الكريم أبضا نجد هذا العنى في الآية الأخيرة من سورة الفتح وهي. ٠‏ احمد سول الله وألدين مع ادا على 


E‏ لړ که کر 


لگذار زعا تیم : رتهم رما سد ينون فضا ين آله ررضو ا يمام فى وهم من ئر لجو ذلك مله 
فى آلكورلة ملف آلو يل ززع احرج شطع فاززه. فاشغاط فسوی عل سوقه. (المعرب). 

هذا المعتى يشار إليه في العرفان الإسلامي يقول أن القرآن العظيم كله منطو من حيث كلياته في آم الكتاب الفاتحة وهي 
ٻدورها ي ٻسملڻهاء والبسملة ي حرفها الأولى الباءء والباء في نقطتهاء أي بذرتها الأصلية. وللشيخ حي الدين بن 
العربي وسال ية عو انها أرسالة الباء). (المعرب). 


دو 


مهما كان ذكاؤه ضعيفاء القناعة المقبولة شرعا لاعتناقها؟ وقي الواقع» ليس ذلك إلا إحدى مظاهر 
فکرة الديقراطية التي تقتضي - كما رأيناه آنفا - إرادة جعل العلم في متناول كل التاس؛ والحاجة 
ليست ملحة للاحظة أن هؤلاء التجديديين أنفسهم كَيعَة يلتزمها موقفهم هم دومًا الأعداء الألذاء 
المشهورون لكل منهاح يهشم بالباطن (1518إ5016ع)؛ ومن المعلوم أن علم الباطن“ وهو بجكم 
تعریقه لا یتو جه إلا إلى الصفوة ليس من شانه أن يكون بسيطاء وبالتالي فإ نفيه (من الأساس) 
يبدو كمرحلة أولى لازمة لكل محاولة للتبسيط. وأمَا الدين - بحصر المعنى - أو عموما القسم 
الظاهري لكل تراث روحي أصيل» فمن اللازم بالتأكيد أن يكون بجيث يستطيع كل واحد آن يفهم 
منه قسطًا مناسبًا لقذراته» ويهذا المعنى هو متوجّه للجميع؛ ولكن هذا لا يعني آله من احم حينشل 
أن الدين منحصر فى هذا الح الأدنى الذي يستوعبه حتى أجهل الناس أو أقلهم فطنة (ولا تقصد 
بالجهل الأمّية الظاهرية التي لا اعتبار ها هنا أصلا) بل بالعكس تاماء من اللازم - إن صح التعبير 
- ان یکون في الین مضمول يكن أن يتلاءم مع استعدادات جيع الأفراد مهما كان سموها. ومن 
هنا فقط يكن لكل ملَّة غير مبتورة (عن أصلها الإهي) ولكل دين أصيل أن يوفر قاعدة مناسبة 
للعمق الباطني اتكامل وا منسجم مع المظهر الخارجي والملازم له بالضرورة؛ وهذا العمق الباطفي 
يتمثل ف جال التربية الروحية العرفائية بالذات؛ ولكن التجديديين برفضهم ها ولعلم الباطن 
با لخصوص,» ينكرون بان المناهج الدينية تتضمن في ذاتها أي معنى عميق؛ وهكذاء بزعمهم بعث 
الروح في الذين» يسقطون بالعكس في فة الأشد ضيقا والأكثر غلظة والأتم خلوا من الروح» 
وڏا يصح عليهم آلهم نموذج جلي لا قاله مح باسكال: من أراد الظهور بمظهر الملائكة فهو ميجاكي 
البهيمة"“. 


علم الباطن في الإسلام هو العلم المتعلق بالتربية الروحية والسلوك العرفانيء وقد تبلور با لخصوص تي المدارس والطرق 
الصوفية الأصيلة. (العرب). 

مله الأوصاف التى ذكرها المؤلف في هذه الفقرة تصح تماما على بعض الجماعات المتطرفة المنتسبة بزعمها للدين رالتي 
حدرت منها الأحاديث النبوية وهي التي تفشت فى العقود الألحيرة في العديد من بلدان العام الإسلامي: وآل بعضها 
إلى السقوط في سحيق الإرهاب الرحشي الذي آمسی اأصحابه پتقرہون إلى الله بزعمهم باقتراف أبشع الجرائم التي لا 
یکاد پتعبو رها الخیال. ۰ 
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لكن مع هذا لم ننته بعد تماما من ألبساطة الأولية" لأنه يوجد على الأقل معلنى يكن من 
خلاله أن ثطبق هذه العبارة تطبيقا حقيقيا: إله يتعلق بشأن اللانميز أهبائي" الذي هو حقا أؤلي 
باعتبار ماء لله كان عند البدء ولكتّه ليس وحده هناك لان كل ظهور يفترض حتما في نفس الآن 
زم الرهرين ارد (الفاغل) والق دافم زاشاء بمحل الأساين للجرم القابز للق 
فقط. فإذا كان هذا هو الذي يعنيه أنصار البساطة الأو لية فيقينا أننا لا نعارضهم» لأن الال النهائي 
للتوجه نحو التبسيطء لو أمكن تحقيقه إلى منتهى غاياته» هو بالفعل هذا اللاتميز المبائي؛ لكن يجب 
ايضا التنبه بن هذه البساطة القصوى» لكونها تحت جلى الظهور وليست داخلة ضمنه» لا تتطابق 
صلا مع رجوع حقيقي للأصل. وفي هذا الشأنء ولِحَلٌ إشكالية تناقض ظاهري» من الضروري 
القيام بتمييز واضح بين وجهتي النظر اللتين ترجعان بالتتالي إلى قطي الوجود: فبالنظر القتصر على 
ا لجوهر القابل للتقييدء يقال أن العالم لق بدا من أمباء» وينبغي حيتئ اعتبار هذا البدء بدا لا 
زمانیاء لاله من البديهي أن لا وجود للزمان في المباءء وإغهًا وجوده في ألكون. وأما إذا كان المرجع 
في وجهة النظر إلى سق تطور الظهور» وهو الذي يتجلى بترتيب تتابع زمني في ميدان الوجود 
الجسماني بحكم الأوضاع الحددة لهء فالبدأً حينئذ لا يكون من جانب القطب الجوهري المقيده ولكن 
بالعكس يكون من جانب القطب الجوهري امجرد. ووفقا للقوانين الدوريةء فإِن تطور تجلي هذا 
الظهور ببتعد باستمرار من صله اجرد ليتئرّل نحو الجوهر المقيد. فعملية افق" من حيث آلها جلاء 
إحماء أباء» هي على هذا النحو آنيةء وهي بالضبط ال فيات لوکس ×ں] ٣۵٤‏ ع[ كما هي في 
الإنجيلء لكن الذي هو حقا الأصل ذاته للكون إتما هو النور الأولي ذاته» أي ألروح الحض' الجامع 
لحقائق الأشياء كلها؛ وانطلاقا منهء فإ العام الظاهر لا يكن فعليا إلا أن يتطور نزولا أكثر فاكثر 
نحو (la matériali(é) qld‏ (ب(. 


۳ الهباء الذي تدشأ فيه الصور الكونية هو كالمظهر الخلقي لحضرة ألعماء الذي كان الح تعالى فيه قبل أن يخلق الخلقق كما 
ورد فی الحدیث الش ا السابی دکره 
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تعقيبات حول الباب الحادي عشر 


يتكلم المؤلف هنا عن ما يُسمَى في التصوف الإسلامي ب الفتح الذي يقع للسالكين طريق 
الولايةء وأصله في الحديث القدسي الصحيح الشهير: [ما تقرّب إلي عبدي بشيء أحب إلي 
ها افترضته عليه ولا پزال عَبدي يتقرب إل بالنوافل حتی أحبهء فإذا آحببته كنت سمعه 
الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به ولسانه الذي ينطق به]. 

وكثيرة هي الكتب الصوفية التي وصفت مماذح من فتوحات الأولياء نذكر منها كتاب: 
(مواقع التجوم) للشيخ حي الدين بن العربيء وكتاب (الإنسان الكامل) للشيخ عبد الكريم 
ا لجيلي» الأبواب 12/ 15/14/13 في تجليات الأفعال والأسماء والصفات والذات»› 
وكتاب (عاسن الجالس) لابن العريف وكتاب (بغية السالك) للساحلي» وكتاب (الإبريز) 
لعبد الله بن المبارك الفاسي» وقصيدة (التائية الكبرى) لابن الفارض. 

حول بدء خلق الكون من امباء والنور يرجع إلى التعقيب 2 من التعقيبات على الباب الثاني 
من هذا الكتاب. وكلامه عن (آنية الخلق) موافق لعاني الآيتين: ًا قَصَىّ أ انما 
بول له كن يكن الآية 117 من البقرة (2) وهذا الأمر ورد في نعته قوله تعالى: وما 
مرا | 3 (54) وآوّل مظهر فمذاالأمر هر 


الروح الكل الجامع» قال تعالى: #وويسعلو سلوا کلک عن الوح قل آلروځُ من مر تي4 الآية 85 
من الإسراء (87) وهو نور القيقة الحمدية وسر القلم الأعلى. وقد ذكر الأمير عبد القادر 
الڂحزائري في الموقف 248 من كتابه المواقف العديد من الأسماء لذا الروح الأول الحامع» 
كل اسم يدل على حقيقة من حقائقه منها: (علي نفوذ الاقتدار) و(الظل الأول) و(الحقيقة 
الإنسانية الكمالية) و(قاب قوسين) و(حضرة الإمكان) و(مرتبة الخيب آلثاني) و(حضرة 
العلم الأزلى) و(حضرة الارتسام) و(مرتبة الأسماء) و(مقام الجمع) و(حضرة الدنو) 
و(الأفق الأعلى) وينظر حول مقام هذا الروح الأعظم الباب (51) من (الإنسان الكامل) 
للشيخ عبد الكريم الجيلي. 
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اياب الثاني عش 


كراهية السر 


La haine du secret 


يلزمنا ايضا الإلحاح على نقطة م نتطرق إليها إلا عَرَضنًا في ما سبق: وهي ما هكن تسميته 
بالتوچه نحو التعميم (والابتذال) (la vulgarisation)‏ (وهذه الكلمة هي أيبضا واحدة من 
الكلمات المعيرة با لخصرص عن الذهنية الحديثة)ء أي دعوى جعل كل شيء في متناول جيع الناس 
وهو كما نبهنا عليه سابقا نتيجة المفاهيم الديقراطيةء ويعود إجمالا إلى إرادة إهباط المعرفة إلى 
مستوى العقول الأكثر الخفاضا. وإئه لمن اليسير جذا بيان الأضرار التعددة التي يَطوي عليها عموما 
النشر بدون تبصر ولا روية لتعليم يزعم آنه مورّع على الجميع بالسواء وباشكال ومناهج متطاہقة 
وهو ما لا يؤدي» كما سبق قولهء إلا إلى نوع من التسوية الموّطأة من أسغل: وهنا كما هو ا لجال في 
کل موقعء یضحی بالکیف في سیل الکم. وإضافة إلى ذلك يصح القول بان ذلك التعليم الظاهري 
لا يمل إجمالا أي معرفة بالمعنى الحقيقي هذه الكلمةء ولا يتضمن إطلاقا أي شيء من طراز له أدنى 
عمق» ولكن» بغض النظر عن تفاهته وعدم فاعليته فان الذي ججعله با لخصرص مضرا حقا آله 
بذعي لنفسه ما ليس هو عليه» وينحو إلى إنكار كل ما بتجاوزه» وبالتالي هو يخنق كل القذرات التي 
تنتمي إلى جال أسمى من جاله؛ بل يبدو وكآئه وضع عمذا هذا الهدف» لان التسوبة التمطية الْوّطأة 
الحديثة تستلرم حتما الكراهية لكل تفوق سام. 

والأمر الأعجب» هو أن البعض في عصرناء يعتقدون آئه بإمكانهم عرض المناهج الترالية 
الروحية العرفانية على غرار هذا التعليم الظاهري نفسه متخذين إياه كنموذج» وذلك بدون أدنى 
اعتبار لطبيعة تلك ا لاهج التراثية الأصيلة ذاتها وللفوارق الأساسية القائمة بينها وبين كل ما يُسمّى 
اليوم علوما وفلسفة» رهي المنفصلة بهوة حقيقية عن تلك المناهج؛ وتصرفهم هذاء يستلزم حتما إمّا 
آن يشوهوا تماما هذه المناهج بالاختزال والتبسيط ولا بُظهرون منها إلا المعنى الأكثر سطحيةء وإمّا 
أن تكون دعواهم تلك غير مَبرّرة تماما. على أي حال يوجد هنا تغلغل من طرف العقلية الحديغة إل 
حد اختراق جال يتعارض معه جريا من الأصل نفسه» وليس من العسير فهم ما يمكن أن ينجر 
عن هذا من التبعات أهدامةء ولو بدون وعي من الذين هم في أغلب الأحيان بصدق وبدون ية 
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مبينةء أدوات لل ذلك الاختراق؛ إن اغعطاط المنهج الديي في الغرب والفقدان التام لا يناسبه من 
العرفان الروحي الباطني» بُظهر جا فيه الكفاية ما يمكن أن يكون عليه الال إذا عمّت حتى في الشرق 
نفسه بومًا ما مغل تلك الوجهة من النظر؛ وإ هذا لطر لا بُستهان به ومن اللازم التنبيه عليه قبل 
فوات الأوان. 

لكن الأمر الذي لا يمدق هو البرهان الأساسي المزعوم لتبرير موقفهم بواسطة هولاء 
الذعاة من صنف جديد: فقد كتب آحدهم آخيرا باه إن صح في السابق أن نشر بعض العارف كان 
خضع لقيودء فلم بيت ايوم دواعي للك القيود لأن المستوى المحوسط للاقافة ارتقع و بياث العقول 
لتلقي التعليم الكامل' (وقد أوردنا الجملة حرفيا- - كما كتبّها - حتى لا يكن اتهامنا بآي مبالغة). 

وهنا يظهر بأوضح جلاء مكنء الغلط مع التعليم الظاهري المسمّى بهذه اللفظة ثقافة التي 
صارت في أيامنا إحدى التسميات الأكثر شيوعا؛ إن هذا أمر ليس له آدنى علاقة مع التعليم الترالي 
الروحي العرفاني ولا مح التأهل لتلقبه؛ وفوق ذلك؛ حيث أن ما يسمى بارتفاع, للمسترى التو سط 
يقابله حتما اختفاء للصفوة من ذوي العرفةء فيصح القول بان هذه الثقافة تمل بالضبط نقيض 
التأهيل للتحضر المنشود*. وإلا لنتساءل كيف يكن هندوسي (وهو الذي نورد كلامه هنا) أن 
جه تماما في أي مرحلة من حقبة آخر الزمان (كالي يو جا 184ر--1اه) ‏ قد وصلنا إليها الأنء 
حتى وصل به الأمر إلى قول: لقد آن الأوان الذي يكن فيه كشف المنظومة الكلية للفيدنتا * علنا 
جهاراء بينما أدنى معرفة بالقوانين الخاصة بالدورات تحتّم القول بالعكس» وهو أن الزمن الراهن 
هو الأقل ملائمة لذلك الكشف من آي زمن مضى؛ وإذا م كن في أي وقت كان وضع (المعارف 
العليا) فى متناول عامة الناس' وهي أساسا لم عل لمم» فمن المؤكد آله لا يصح أن يصبح ذلك 
مكنا في أيامنا هذه لأله من الجلي أن هؤلاء العامة من الناس' م يکونوا في فى زمن من الأزمنة أبعد 
عن الإدراك - (أي إدراك المعارف العليا) - كما هم عليه في زمننا هذا. وفوق ذلك» هذا السبب 
فسهء إن كل ما ثل عرفائا تراثيًا من طراز عميق حقًا ومتناسبا مع ما يستلزمه تعليم كامل قد 
اسسی في کل مکان عسیر انال أکثر فاکثر (لاله إذا كان لكلمة تعليم كامل معنى حقيقي» فإن هذا 
العلم ينبغي أن يتضمن آيضا علم الربية الروحية العرفائية)+ ومن الواضح أن الأمر لا كن أن 


زا ايض وسط زوجي ومني لاثم تکرین ر و الروحي السامي لامر 


# اليدنعا: اة عن الن“ الد الذي بخص جموع التورنث اندر -- (المعرب). 
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يكون غير هكذا أمام اجتياح العقلية الحديثة الذونية (لكل جال)؛ إذن كيف يمكن إنكار الواقع إلى 
حد التصريح با يعاكس هذا الواقع» وبطمأنينة تمائل طمأئينة الإإعلان عن الحقائق التي لا مرية 
فیها؟ 

وفي اللحالة التي أوردناها كمال موذجي لتوضيح ما هو عليه صنف من الذهنيات فإن 
الأسباب المرعومة لبيان المنفعة المتميزة التي كن أن تجنّى في لوقت الراهن من نشر التعليم 
الفيدانتى» ليست بأقل غرابة: فيذكر في المقام الأول في هذا الصدد:تطور الأفكار الاجتماعية والنظم 
السياسية؛ وحتى إذا سلُمنا بان هذا حقا ثطور (وينبغي على كل حال بيان الاتجاه الذي ينحو إليه) 
فهو أيضا لا علاقة له مع فهم منهاج ميتافيزيقي »كما لا صلة له بنشر التعليم الظاهري؛ ومع ذلك؛ 
للاقتناع بان الكلام عن التعارض الفعلي - بين التطورين على الأقل» (آي التطور الروحي 
العرفاني والتطور السياسي) له ما يبرره أكثر من الكلام عن تلام ممكن بينهماء يكفي النظر ي 
آي بلاد من الشرق ولحت إليها الانشغالات السياسية كم هي الأضرار التي لحقت ممعرفة الحقائق 
الترائية الروحية. وإننا حقا لا نرى أية صلة يمكن أن تكون بين الروحانية وبين المفهوم السمطحي 
الذي بعتبره الحدثون للحياة الاجتماعية التي هي بالعكس لا تأتي إلا بموانع تفبط الروحانية: 
وبالمقابل» قد كانت تلك الصلة قائمة بوضوح عندما كانت الحياة الاأجتماعية مندمجة في حضارة 
ذات طابع تراڻي روحيء» غير ان العقلية الحديدة بالتحديد هي الى دمرت تلك الوشاتج» أو هي 
تسعى إلى تدميرها حيشما لا تزال قائمة بحْد وبالتالي ما الذي يكن فعلا انتظاره من تطور يتميز 
خحصوصا بطابع معاكس تاما لكل روحانية! 

نفس المؤلف (آي الندوسي المذكور كلامه سابقا) ينذرع أيضا جججة آحرى فيشول إن شآن 
الفيدنتا كشأن الحقائق العلمية حيث ل يبق اليوم وجود لسر علمي» فالعلم لا يتردد ني نشر 
الاكتشافات المستجدة. وبالفعل فإ هذا العلم الظاهري الدنيوي م يوضع منذ وجوده إلا للچمهور 
الكيير' (أي لعامة الناس) وهذا هو سبب وجوده؛ ومن البداهة آله واقعيا ليس بأكثر ما هو مُعايّن 
فيه وظاهر به لاله لوه من کل مبدا (ولا يکن أن نقول: لأله مبديا) بَقَصرٌ ئظره على سطح 
الأشیاء فقط؛ ولا پتضمن ارا ذا قذر حتى بحتفظ ہسره» أو بتعبير أدق ليس فيه ما يستحق أن 
صان لتتداوله الصفرةء وفوق ذلك فن هذه الصفوة لا شان نما به (ولا التفات هما إليه). لكن ما 
هي المقارنات والمقاربات التي يراد إقامتها بين الحقافق المرعومة وألاكتشافات الأكثر حدائة للعلم 
الدنيوي وبين تعاليم منهاج روحي عرفاني كمنهاج الفیدنتا أو آي منهاج تراثي ياثله حتى لو كان 
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من طراز ذي طابع ظاهري آکثر منه باطي؟ " إله دوْمًا نفس النلط (آي اخلط بين الأصيل الثابت 
المقدس والمبتدع المستحدث المبتور عن المبدإ)» ومن المسوغ أن نتساءل عن الذي يقترف خطا هذا 
اخلط والإلحاح عليه: إلى أي حد وصل فهمه للمنهاج الذي يريد أن يعلمّه؛ إّه في الواقع لا يكن 
إجاد آي توفيق بين العقلية العرفانية الروحانية والعقلية الحديثة» وكل تنازل لصالح الثانية إنما يقح 
على حساب الأول أن العقلية الحديدةء في صميمهاء ما هي إلا الرفض نفسه لكل ما يؤلف 
العقلية العرفانية. 

وا لمق أن هذه العقلية الحديلة عند كل من أصيبوا بها في آي دركة من دركاتهاء تستازم 
كراهية حقيقية لكل سر (علوي) ولکل ما يماثله من قريب آو من بعيده في آي جال کان؛ وسنختدم 
الفرصة لنشرح بوضوح ما نقصده حول هذه المسألة. إله لا يكن القول بالضبط أن تعميم نشر 
مناه العرفانية خحطيرء إذا كان المقصود جانبها النظري على الأقل؛ غير أنها قد تكون بدون 
جدوى فقط إذا كان ذلك مكنا على آي حال؛ لكن في الواقع» إن الحقائق من طراز معين بطبيعتها 
لا تسمح باي کشف ونشر ها » فمهما بلغ عرضها من الوضوح (طبعا بشرط آن یکون عرضها کم 
هي عليه ني معانيها الحقبقية وبدون أي تحريف ها) فإله لا بفهمها إلا من هم آهل لفهمهاء أا 
بالنسبة لغيرهم فتبقى وكأنها غير موجودة و سنا هنا بصدد الكلام عن التحقق الفعلي ووسائله 
الخاصةء لله في هذا الشآنء لا وجود إطلاقا لأي مر ذي قيمة فعلية إلا ي إطار تنظيم شرعي 
سوي للتربية الروحية؛ وما من الناحية النظرية فن النحفظ (عن ذلك الكشف والنشر) لا يكن أن 
يبرو إلا باعتبارات ظروف طارئةء وبالتالي فأسبابه عرضية تماماء وهذا لا يعنى بالضرورة آنها 
بالفعل مهمة. وني الصميم» إن السرٌ الحقيقي» وهو الفريد الذي لا كن كشفه بأي كيفيةء يكمن 
فقط في ما يتعذر التعبير عنه» فهو بذاته يستعصي عن التبليغ» وبالضرورة يوجد في كل حقيقة من 
طراز (روحي) تصعيدي قسط من ما لا كن الإفصاح عنه؛ وهنا يكمن أساسا العنى العميق للسر 
الباطنى في التربية الروحية العرفانية؛ وما أي سر خحارجي فلا بمکن أبدًا ان يكون له قذر إلا قر 
شيل أو رمز لذلك السر الباطنيء وأحيانا يكون على شكل تنظيم تربوي قد لا يخلو من فائدة. 

لكن من المعلوم» بأ هذه الأمور» معناها ومرماها فيان تماما عن الذهنية الحديثة» وعدم 
فهمها يولد طبعًا العداوة ا؛ وفوق ذلك فإث الجاهل يشعر دوما جوف غريزي من كل مالا 


كلام المؤلف هنا يكن تطبيقه قي العام الإسلاعي الحديث عن كثرة من الناس يتهافتون على إثبات الحقاتق القرآنية 
رالنبوية والعرفانية بالاكتشافات الحديثة والنظريات الُستجدة والتغيرة إلى حد التناقض أحيانا. 
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يفهمهء والخوف لا يولد بسهولة إلا الكراهية والضغينةء وهذا حتى عند الاجتهاد في نفس الوقت 
في هروب من ذلك الخوف بالإنكار المطبق للحقيقة التي م تفهم؛ بل توجد آنواع من الإنكار تشبه 
فعلاً صراخات حنق» كتلك التى يُطلقها اللادينيون إزاء كل ما تعلق بالذين. 

إذن فالذهنية الحديثة هكذا صتعت بحيث لا طاقة ها باي سل بل حتى باي تحوط؛ 
ولجهلها بالأسباب» فهي من جهة أخرى» لا تبدو ها هذه الأمور إلا كأمتيازات ضعت لصالح 
بعض الأفراد» وهي لا طاقة هما أيضا بوجود آي تفوّق متميز؛ وعند السنعي لإقناعها أن ما يبدو ها 
وکآنه امتیازات ها في الواقع أساسها في طبيعة الكائنات ذاتهاء فهذا السعي سيكون جهذا ضاتعاء 
لان هذا بالضبط ما بُرفضه بإصرَار تشبشها بالتساوي (في طبائع الأفراد) وهي لا تتباهي فقط» بكل 
تجتي خاطى» بإلغاء كل سر بواسطة علمها وفلسفتها العقلائيين واللذين هما في متلاول كل الناس» 
ولكن أيضا هلعها من السر يتفاقم في كل الميادين حتى آنه يمتد إلى ما اصطلح على تسميته بالحياة 
العادية. ولكن» العالْم الذي قد يمسي كل شيء فيه مباحا للجميع لا يكون إلا عا لما ذا طابع 
وحشي تماما؛ وقلنا قد يمسي لأنناء رغم كل شيءء ل نصل بالفعل بعد إلى هذا الحذ» بل ريما لن 
يمكن بالتمام تحقيق ذلك أبدًاء فإ هذاء مرة أخرى» يمثل حدا أقصى؛ ولكن مما لا جدال فيه أن 
السعي الحثيث واقع حاليا من كل النواحي لبلوع ذلك المدفء وفي هذا الصدد يكن ملاحظة أن 
عدا من المناهضين الظاهرين للديقراطية لا يقومون عموما إلا بدفع عواقبها قَدمًا إلى أبعد مدى 
ممكن» وذلك لأنهم هم أيضا في الصميم مثلهم مثل المعارضين هم مشبعون بالذهنية الحديلة على 
السواء. وحتی يساق الناس إلى عيش 'مفضوح تماماء لا بُكتفّى بتكديسهم في كتل جاهيرية' عند كل 
مناسبة وتذرعا باي تعلّةء وإنما يُسْعَّى لحشرهم أيضاء ليس فقط في أما يشبه خلايا اللحلء كما 
ذكرناه سابقاء ولكن حرفيا في خلايا من زجاج موضوعة بكيفية لا مكن فم تناول وجباتهم إلا 
جتمعين معًا. إن البشر الذين يستطيعون الخضوع إلى مثل هذا التواجد يكونون حقا قد سقطوا إلى 
مستوى نحت إنساني» إلى مستوى» إن شئنا أن نقول» حشرات مشل النحل والنمل؛ وفوق ذلك 
پجتھد بکل الوسائل في ترویضھم حتی لا یتمایرون فیما بینھم کما لا يتمايز أفراد تلك الأصتاف 
الحيوانية» إن م یکونوا آدنی منهم". 


* . ك غ ا عط . 
كلام المؤلف هذا يذكر بالآية: إن هم إلا كالأتم بل هج صل سيبلا الآبة 44 من سورة القرقان (25). 


101 


وحيث آنه ليس لدينا أصلا نية الدخول في تفاصيل بعض التوقعات التي جاوز ها 
الأحداث بيسر كبير وبسرعة مفرطةء فلن تتوسع أكثر في هذا الموضوع» ويكفينا إجالا أننا سجلنا في 
الحالة الراهنة التي آلت إليها الأمورء الاتجاء الذي لا يمكنها إلا مواصلة السير فيه خلال مدة أخرى 
على الأقل. إن كراهية الس ثي الصميم ليست بأمر سوى إحدى أشكال الكراهية لكل ما يتجاوز 
المستوى (الروحي والمعرفي) المتوسط وآيضا لكل ما بجيد عن التماثل المطرد الذي يراد من الحميع 
الخضوع له؛ ورغم ذلاك إنّه ليوجد في العام الحديث نقسه سر خفي أحكمت حراسته أكثر من 
غيره: إثها عملية الإجاء أهائلة الى أننجت الذهنية الحديلة وهي التي تغذيها وترعاها وتحأفظ عليهاء 
وهي التی شكلتهاء ومكن القول باتها صنعتها بكيفية تجعلها تنکر وجود من يصنعهاء ہل تنکر حتی 
إمكائية وجوده وهذا بالتاكيد هو أجدى وسيلة لبقاء هذا الس فيا لا بمكن كشفه أبدا“ وإنها 
لوسيلة صمت قا بمهارة إبليسية. 


۳ اي لا یکن کشفه من طرف الخاضعین له. قال الله تعالی عن ابلیس: تما سط على آلزیت لوہ وآلرست هم 
ب سقركورت 4 الآية 100 من سورة النحل (16) 
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تعقيبات حول الباب الثاني مشر 


كثيرة هي النصوص الإسلامية التي تنبّه على السرٌ الذي تكلم عنه المؤلف في هذا الباب. 
قال تعالى عن عبده الصالح خضر: «وَعَلمَتَهُ ين لَذنّا علساج الآية 65 من سورة الكهف (18) 
وقال #واكقو ا لڪه ا 4 الآبة 282 من البقرة (2) وقال: يت الحكَمَة من اء 
4% الاي 269 صن البقرة (2), وقال: اومن کان ميا فا حه وسلتا 1 ورا ب یمشی بے و 


لتاس الآية 122 من الأنعام. وما الأحاديث النبوية فقوله #: [من عمل با علم أورث الله علم 
ما ل يعلم] أخرجه آبو نعيم في حلية الأولياء عن أحد بن حتبل. وقال #: [العلم نور يضعه الله في 
قلب من يشاء] وقال : [إن من العلم كهيئة المكنون لا بعلمه إلا العلماء باله] أخرجه الحافظ 
المنذري في الترغيب والترهيب وغيره. وقال 4 حكاية عن ربه: [ولا يزال العبد يتقرب إلي 
بالنوافل حتی آحبه فإذا آحببته كنت له سمعا وبصرا] رواه البخاري وغيره. وني حديث أبي سعید: 
[القلوب أوعية: قلب أجرد فيه سراج» فذلك قلب المؤمن]. وآمّا الآثار فقد قال علي 4ه وضرب 
بيده على صدره: [ إن ههنا لعلوما جمة لو وجدت ها حلة ] وقال: [لو أذن لي أن أتكلم في الألف 
من الحمد لله لتكلمت فيها سبعين وقرا]. وقال ابن عباس - رضي الله عنهما - في قوله تعال: 
آله الى َل سَبَعَ مسون آلأرض لن يرل آلأس بين 4 الآبة 12 من سورة 
الطلاق: [لو ذكرت تفسيره لقلتم إني كافر] وفي رواية: [لرجتموني]. وقال أبو هريرة ##: [حفظت 
من رسول الله 4 وعاءين فأما أحدهما فبثلته وأا الآخر فلو بلثته لقطع مني هذا البلعوم] رواه 
البخاري في صحيحه. وقال الإمام زين العابدين بن الحسين بن علي بن أبي طالب عليهم السلام: 


يارب جوهرعلم لوأبوح به لقيل لي أنت من يعبد الوشنا 
ولاسستحل رجال مسلمون دمي يرون أقبح مايأتونه حجسسنا 


ويقول الصوفية: [حقيقة التصوف كل عنها العبارةء وكلما اتسع النطاق ضاق النطق]. 
وقول شاعرهم: 
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وني السر أسرار دقاق لطيفة تباح دمأؤنا جهرة إن بها بحنا 
ويقول الشيخ الأكبر حي الذين بن العربي في الباب 295 من الفتوحات المكية 


فشر مسن العلم اللدني ظاهر ومسأكتمثت مله فقسعه أعهشار 
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الباب الثالث عشر 11× 
مسلمات العقلائية“ 


Les Postulats du Rationalisme 


كنا بصدد القول ئه باسم علم وفلسفة منعوتين بأنهما عقلانيين يزعم احدثون إقصاء كل 
سر من العام كما يتصورونه هم؛ وبالفعل مکن القول آنه كلما كانت حدود تصور ما أضيتق كلما 
ظر إليها بأنها عقلانية مجصر المعنى؛ ومن جهة أخرى» من المعلوم آله منذ عهد العلماء. 
الموسوعيين” في القرن الثامن عشرء نجد أن أشد المنكرين عداوة لكل حقبقة غيبية جلو هسم 
با لخصوص الاستشهاد دوما بالعقل' والتبجح بأنهم عقلائيون. وأيا كانت الخلافات بين العقلانئية 
الشاثعة عند العامة و العقلائية الفلسفية الخاصةء فما هي إجالا إلا فروق في الدرجات" فحسب؛ 
فكلاهما موّافق لنفس التوجهات التي لم تزل في تفاقم مطردء وفي نفس الوقت في مزيد من الانتشار 
والابتذال خلال كل مسار الأزمنة الحديلة. وقد تكلمنافي العديد من الناسبات الماضية عن 
العقلانية محددبن سماتها الأساسيةء بحيث يكن تقريبا أن نحيل في هذا الموضوع إلى بعض كتبنا 
السابقة"؛ غير آله لارتباطه الوثيق بالتصور نفسه الذي نشا منه العلم الحديث لا يسعنا إلا أن 
نضيف هتا على الأقل بعض الكلمات الأ خحرى. 

لذكر إذن بان العقلانية - حرا - تعود نسبتها إلى ديكارت» ويلاحظ كذلك بأنها بدأ من 
أصلها قد ارتبطت مباشرة بفكرة فيزياء ميكانيكية وقد مهد ها الطريق من قبل المذهب البروتستانتي 
عندما ابتدع في الدين حرية الاعتقاد“ (١ع40×ءع‏ ع110 1.8) وهي نوع من آنواع العقلانية رغم 
أن هذه الكلمة (راسيوناليزم) م تكن بعد قد وجدت حيث أنها ل بتدع إلا عندما ترسخ نفس ذلك 


العقلائية: فلسفة قائمة على العقل في ميادين المعرفة والأحلاق (المعرب). 

العلماء الموسوعيون: هم العلماء والفلاسفة والمتخصصون في ختلف الجالات الذين ساهموا في كتابة الموسوعات 
العلمية الأرلل في آوروبا خلال القرن الثامن عشر. ومن روادهم الإنجليزي شاميرز (1729) لم الفرنسيين دالمبير 
وديدرو (1751 - 1772) ومنهم فولتير ومنتسكيو وروسو (المعرب). 

e‏ آي ليست فروقا في النوعية أو في منهاج التفكير والتصور والإدراك (المعرب). 

بينظر بالخصوص كتاب (الشرق والغرب) وكتاب (أزمة العام الحديث). 

ای الحق لكل شخص في آن لا يعتقد إلا ما يقر عقله الفردي (المعرب). 
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التو جه في الميدان الفلسفي. إن العقلائية في مختلف أشكاها تعرّف نفسها أساسيا بأنها الاعنقاد في 
تفرّق العقل اعتقاذا مُعْلنًا عليه ' كمبدا ' حقيقي» ومُستلزمًا تفي كل ما ينتمي إلى طراز فوق - 
القرد ي“ وبالأخص جال البصيرة الباطنية الخالصةء ما يؤدي منطقيا إلى إلغاء كل معرفة 
ميتافيزيقبة حقيقية وفي إطار آخرء هذا النفي نفسه يؤول أيضا إلى رفض كل سلطة روحية» وذلك 
لأن منبعها بالضرورة فوق - بشري؛ وبالتالي فالعقلانية والفردانية متآزرتان بكيفية يتعدر فعلا في 
اغلب الأحيان التمييز بينهماء إلا في حالة بعض النظريات الفلسفية الجديدة التي حتى إن م تكن 
عقلانية» فهي مع ذلك ليست بأقل منها ني كونها منحصرة تاما في الفردانية. ويكن للتَوْ ملاحظة 
مدي الاتفاق بين هذه العقلانية والتو جه الحديث نحو التبسيط: هذا التبسيط يتصرف طبعا دائما 
باختزال الأشياء إلى عتاصرها الأكثر تدنيأء ويتميز قبل كل شى فخلا بإلفاء كل جال فوق ˆ 
الفردي' في انتظار الوصول بعد ذلك إلى حصر كل ما تبة تبقي» آي كل ما هو ضمن امجال الفردي» في 
الظهر الى أو الجسمي فقطء وني النهاية لا يبقي من هذا المظهر إلا ركام بسيط من التعيينات 
الكمية؛ وبلا عناء نرى كيف أن هذا كله يتسلسّل بدقة» مشكّلا مراحلل ضرورية لنفس التدهور 
الحاصل قي التصورات التي ينشيڙها الإنسان فيما يتعلق به هو نفسه وبالعا]. 

ويو جد صنف آخر من التبسيط اللازم للعقلانية الديكارتية» ويتمثل آولا ني اخترال ماهية 
الروح بجملتها إلى الفكرء وإلى اختزال طبيعة الجسم في الامتداد؛ وهلا الاخترال الأخر» كما رأآيناه 
سابقاء هو الأساس نفسه للفيزياء الميكانيكية» ويمكن القول بائه كان نقطة الانطلاق لفكرة علم ذي 
طابع كمي مطبق". لکن لا بنحصر كل الأمر في هذا في جانب الفکرٴ يقع دیکارت في ت سيط 
مفرط آخر جَرّاء تصوّره للعقل نفسه الذي يسميه الفطرة السليمة (وإذا فكرنا في الاستعمال 
الشائع هذه الكلمة“ فإنها تو حي مفهوم من مستوی يزه الرداءة)» ثم يعلن أن الفكر هو الشى 
الأقضل توزيعًا في العالء وهذا يستلزم سبْقًا نوعًا من فكرة التساوي' (بين ختلف الأشخاص) وهو 
خطا في غاية الوضوح؛ وهو في هذا يخلط تماما بكل بساطة بين ألعقل الحَمَلي والعاقلية من حيث أن 


ا يعي كل ما ينتمي إلى الوحي الي أو الإلهام والكشف الرباني آو التحقق الوجداني العرفاني (المعرب). 

ل بلا-حظ أيضا فى شأن التصرّر الذي يعطيه ديكارت للعلم زعمه إمكانية ا لحصول على آفكار واضحة متميزة (مشصلة) 
لكل شي» آى مُمَالة للتصورات آلرياضيةء وبالتالي ا لحصول على يقون لا وجد أيضا إلا قي الرياضيات. 

من حيث دلالتها عند البحض على توع من السذاجة واليلاهة (المعرب). 
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هذه الأخيرة هي سمة مميّزة خحاصة بالكائن الإنساني كما هوا . وبالتاكيد فان الطبيعة الإنسانية هي 
بجمْعيتها موجودة في كل شخص» ولكنها تتجلى بكيفيات متباينة جداء بَا للخصائص الميزة 
للأشخاص» وهذه الخصائص تجتمع متداخلة مع هذه الطبيعة الخاصة لتشكل جملة الذات الإنسانية 
لكل فرد؛ وهناك وجهة تفكير آخرى غير هذه» وهي ترى أن آفراد البشر كلهم متماثلون فيما بينهم 
ولا بختلفون إلا في 0 الترتيب العددي فقط. ومن هنا جاءت مباشرة كل الاعتبارات التي ينادي بها 
احدثون باستمرار حول وحدة الروح البشرية لتفسير أمور شتى» حتى أن من بينها ما لا علاقة له 
بتاتا با جال النفساني؛ وكمثال هذا كون نفس الرموز التراثية الروحية تتواجد في كل الأزمئة وني كل 
الأمكدة؛ زذ على ذلك آنهم لا يعنون بكلمة الروح معناها الحقيقي» ولكنهم ببساطة يقصدون 
ألفكر وبالتالي فلا وجود هنا إلا لوحدة كاذبة ٠‏ وذلك لأ الوحدة الحقيقية لا كن أن تنتمي إلى 
النجال الفردي» الذي هو انجال الوحيد الذي يعتبره أولئك المتكلمون عن تلك الوحدة المزيفة› 
ومعهم أيضا عموما كل من يعتقدون إمكانية الكلام عن روح بشريةءكان بالإمكان إضفاء طابع 
مُميّز على الروح؛ وعلى أي حال فإن الطبيعة المشتركة بين أفراد نفس الجنس لا يمكن أن يكون ها 
إلا مظاهر من نمط عام جدًاء وليس باستطاعتها أصلا تمييز التماثلات الواقعة بين تفاصيل جزئية 
معينة. لكن ما السبيل إلى أن يفهم هؤلاء الحدثون بأن الوحدة الأساسية لحميع أشكال الستراث 
الروحي الأصيلة لا تفر حقيقة إلا ما تتضمنه من طراز فوق بشري؛ من ناحية أخرى» ولنعود إلى 
ما هو فعلا بشري» فلا شك أن موسس علم التفس الحديث لوك" باستلهامه من التصور 
الديكارتي» ظن أن بإمكانه الإعلان على أن لمعرفة مأ كان يفكر فيه قديا الإغريق والرومان 
(واقتصر على ذكر هؤلاء لأن أفْقّه لا بمتد أبحعد من العصور القدية الكلاسيكية الغربية) فما علينا 
إلا البحث عن ما يفكر فيه الإنجليز والفرنسوين في أيامنا هذه لأ الإنسان حيث كان وني كل 
زمان هو نفسه (م يتخير)؛ ولا أفدح من هذا الخطاء ومع ذلك فإ علماء النفس تشبثوا به على 


لو أخذنا التعريف التقليدي للكائن الإنساني باه حيوان عاقل' فان العاقلية نمثل فيه ألفارق النوعي' الذي ييز الإنسان 
عن جيع أنواع جنس المبوان؛ ومع ذلك فهي لا تنطبق إلا ضمن هذا الجنس نفسهء أو بعبارة أخرى» هي لا تختص إلا 
بجا سماء ادر سيو ن: ' sune differentia ani!nalis‏ وهمذا لا يكن أن نتكلم عن ألعاقلية بالنسية لكائنات تنتمسي إلى 
مراتب وجودية أخرى» وبا لخصوص بالنسبة لراتب قوق فردية كاللائكة مثلا؛ وهذا يتفق مع كون العقل مَلَكَة من نط 
قردي حَصراء ولا پمکنها باي حال جاوز حدود انجال البشري. 

جون لوك (1632 - 1704) فيلسوف إنجليزي لا يقول بوجود أفكار فطرية ويُرجع كل العارف الإنسانية إلى الشجربة 
(المعرب). 
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الدوام لأنهم عندما بتخيلون بأنهم يتكلمون على الإنسان عموماء فان الحزء الأكبر عا يقولونه لا 
بنطبق في الحقيقة إلا على الأوروبي المعاصر؛ آليس في هذا ظْنْ مسبق لتحقيق هذا التمائل المطرد 
الذي يراد بالفعل حاليا أن بخضع له جيع أفراد البشر؛ حقًا آله بسب الجهود المبذولة في هذا 
التوجه» تتناقص الفروق باستمرارء وبالتالي فتلك الفرضية من النفسانيين هي اقل حطا اليوم ما 
كانت عابه أيام لوك (لكن بشرط ال حذر الدقيق طبعًا من إرادة تطبيق واقع الحاضر على الاضي كم 
فعل هو)؛ لکن رغم کل شی؛ فان ا لحد الأقصىء كما ذكرناه سابقاء لا يمكن أبدا إدراكهء وما دام 
هذا العام وجود» فستبقي دوْمًا فروق يتعذر اختزاها؛ وبعد هذاء وزيادة عليهء هل الوسيلة الأحسن 
لعرفة الطبيعة الإنسانية حقا هي أخذ 'نصور مثالي كنموذج» وهو التصور الذي لا يكن وصفه بدقة 
إلا بوصف تحت البشري. 

وبعد هذا الذي ذكرناه بقي أيضا تفسير أرتباط العقلانية بتصور علم منحصر في الكم 
فقط» أو بعبارة أوضح» اذا نشا هذا التصور من تلك العقلانية؟ وني هذا الصدد» ينبغي الاعتراف 
بوجود قسط معتبر من الصحة في النقد الذي وهه برجسون” لا يُسمّيه خحطاً ب 'الذكاء (أو الوعي 
العاقل) وليس هو في الحقيقة إلا العقلء بل هوء بعبارة أدق» أحد مستويات العقل المعتمدة على 
المفهوم الديكارتي الذي تشعَبت من ئَيعَاتهِ كل أشكال العقلانية الحديغة. وليْلاَحَظ هنا بان الفلاسفة 
عندما يقدمون بَرَاهین ضد آراء غیرهم٬یصبح‏ کلامھم في غلب الأحيان أصح بكثر من كلامهم 
عندما يعرضون وجهات نظرهم الخاصة؛ وحيث أن كل واحد منهم ينظر غالبا إلى عيوب الأخرين 
نظرة صائبةء فإنهم على هذا النحو يُحطّمون بعضهم بعضا؛ وهكذا فإِنٌ برجسون» إذا تجشمنا عنام 
تصحيح أخطائه في امصطلحات» نجده بُوضح جیدا عيوب العقلانية (وهي آبعد ما يكون أن 
تْحسّب بآنها التعقلية* اقيق ة(0€ءua11اء [te11‏ بل هي بالعكس في ها) وقصور 
العقل» ولكنه بدوره أحطا عندما سحى إلى تغادي هذا القصور فبْحَث ني ما تحت العقل بدلا من أن 
يسمو إلى ما فوق العقل (وهذا فان الانفرادية في فلسفته لا تقل عن ماهي عليه في العقلانية وتجهل 
ماما طراز ما فوق الفردي» مثلّها مثل المذاهب المعادية ها). إذن فعندما يلوم بروجسون العقل - 
الذي ينبخي أن نعيد إليه هنا أسمه الحقيقي - عندما قط الواقع تحَسفيا ٠‏ لسنا في حاجة قطعا إلى 


برجسون هنري (1859 - 1991) فيلسوف فرنسي تعتمد فلسفته على الحدس كوسيلة فريدة لاإدراك وا معرفة. 
(المعرب). 
a TE N (e)‏ ما هو موجود مردود إلى مبادئ عقلية.(المعرب). 
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تبني تصوره الخاص للواقع ولو بصفة افتراضية خالصة ومؤقته؛ ولفهم ما يقصده في الصميم نقول 
إن العقل يريد بجلاء اختزال كل الأشياء إلى عناصر يفترض أنها متجانسة أو متطابقة فيما بينهاء 
وليس هذا سوى الاخترال إلى ما هو كمي» لأ تصور مثل تلك العناصر لا يكن إلا في وجهة نظر 
منحصرة في الكم؛ ثم إن هذا التقطيع (للواقع الذي يقوم به العقل) يُذكر بوضوح بالجهود المبذولة 
لترسيخ فكرة التقطع التواتر الذي لا ينتمي حصرا إلا جال الكم الصرف أو الكم العددي» وهذا 
يعني إجالا التوجه» الذي ذكرناه آنفاء إلى إرادة عدم الاعتراف بالطابع ال علمي' لأب شى إلا إذا 
کان فابلاً لتر قي« 

وكذلك عندما يقول برجسون بان العقل لا مجد راحثه إلا إذا أسقط توجهه على 
الجسم الصلب الذي هو - على هذا اللحو - ميدائه الخاص» يبدو آله يعي بان العقل عندما ينغلق 
على نفسه يتوجه حتما إلى جسيم كل شئ بالمعني المالوف فذه الكلمةء آي آنه لا يعبر في آي شئ 
إلا أوضاعه الأكثر غلظة وكثافة» لأنها هي التي يتناقص فيها الكيف لحساب (هيمتة) الكم؛ لكن 
يبدو أن برجسون يتصور المآل الأخير لذلك التوجه بدلا من نقطة انطلاقه» وهذا ما قد يدعو إلى 
اتهامه بنوع من المبالغة (في انتقاده للمذهب العقلاني) لأئه من المعلوم وجود درجات متفاوتة هذا 
التجسيم؛ لكنء إذا رجعنا إلى الوضعية الراهنة“ للمفاهيم العلمية (أو بالأحرى» كما سنراه لاحقاء 
إلى وضعية تم تجاوزها قليلا الآن) فمن المؤكد أنها أقرب ما يمكن إلى آخر أو أسفل تلك الدركات. 
حيث بلغت الصلابة - بهذا المفهوم الجسمي الغليظ إلى أقصى درجاتهاء بل إن هذا من السّمات 
المميزة با لخصوص للمرحلة التي وصلنا إليها. ومن المعلوم بألنا لا نزعم أن برجسون نفسه فهم هذه 
الأمور بكيفية واضحة وضوح هذا التأويل (أو الترجمة) لكلامهء بل إ احتمال ذلك يبدو ضتیان 
نظرا للالتباسات العديدة التي يقع فيها باستمرار. لكن من الصحيح أن يقال بأنٌ نظراته هاته 
استلهمها من مشاهدة ما هو عليه فعلا ايلم المعاصرء وهذا السبب فإله لا ينبغي إهمال شهادة 
رجل هو نفسه يمل العقلية الحديثة بلا مراء؛ وآما ما تمثله بدقة نظرياته الخاصةء فدلالتها توجد في 


فى هذا الصدد يكن القول بان من بين المعاني التي كانت مندرجة في الكلمة اللاتينية (راسيو: ۲۵1[0) ) يحنفظ إلا معن 
واحد ٠#‏ وهو المتعلق ب الحساب ني الاستعمال العلمي للعقل الواقع اليوم. 
نذكر بان المؤلف الف كتابه هذا سنة 1945 عند نهاية الحرب العالية الثائية. (المعرب). 
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فسم آخر من هذه الدراسة؛ وكل ما عكن قوله الآن هو آثها مطابقة لمظهر آخر, أو تقريبا متاسية 
مرحلة أحرى من مراحل هذا الاحراف الذي يشكل بمجموعه وبالضبط العام الحديث. 

ولتلخيص ما سبق يمكن أن نضيف ما يلي: حيث أن العقلانية تفي لكل مبدإ أسمى من 
العقل» فنتيجتها العملية هو الانحصار في استعمال هذا العقل نفسه الذي» إن أمكن القول»ء أمسى 
أعمى بمقتضى هذا الانخصار الذي جعله معزولا عن ميدئه الروحاني المغارق المتعاليء وألذي لا 
يمكن للعقل بديهيا وشرعيا إلا أن يعكس نوره في أمجال الفردي. وبمجرد ما يفقد العقل صلته 
الفعلية بده المتعالي عن الفرديةء فإئه لا يسعه حينئذ إلا أن ينكب نحو الأسفلء أي نحو القطب 
السفلي للوجود والانغماس أكثر فأكثر في الادية؛ ومقدار انغماسه هذاء يفقد تدريا حتى فكرة 
ا لحقيقة نفسها إلى أن يلحصر توجهه في أنسب ما بريح فهمه الضيق» وفيه جد متعة مباشرة بفعل 
انكبابه غو الأسفل» لان هذا يقوده في اتجاه التبسيط والتسوية لكل الأشياء؛ وبالتالي يكون العقل 
حينئذ أيسر وآسرع انقيادًا لهذا التو جه كلما كانت نتائجة موافقة لهواه» وهذا السقوط المتسارع أكثر 
فاكثر لا يؤول في النهاية إلا إلى ما عبرنا عنه ب هيمنة الكم. 
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تعقيب المعرب على الباب الثالث عشر 
النصوص الشرعية في القرآن الكريم والأحاديث التبوية الشريفة المؤكدة على ضصرورة 
الإيمان بالغيب وعلى أن للعقل حدودا لا يمكن أن يتجاوزها إلا بتاييد الوحي الإهي» وأنٌ الوظيفة 
الأساسية للعقل هو التدبْر في آبات الله المنشورة في الآفاق والأنفس وفي قمع هوى النفس وحلها 
على الاستقامة لا تحصیى. وكثيرة هي الآيات التي تذم الواقفين مع جرد الحس» قال تعالى: بل 
الصوفية في التحذير من الوقوف مع عقال العقل مَشهورء يقول آبو الحسن علي الششتري (عاش في 
القرن السابع) في نونيته الى خصص فيها عدة أبيات في بيان معوقات العقل الواقف مع نفسه: 


تقيذت بالأوهام ما تداخلت 
أمامك هول فاستمع لوصيقي 
أإباد الورى بالمشكلات وقيلسهم 
بتبطن-ا عند الصعود لأته 
تلوح لساالأطوار مشه ثلاثة 
فيد بالأزمان للدهر يشل ما 
يرق مجمعع الققفية ظاهرا 
وعدد شيا م يكن غير واحد 
فحن كود القر محصرنا الذي 


ويقول ابن الفارض ب تائيته الكبرى: 


فماأافوق طورا لأعقسل أول : ف فة 
ولأتك ممن طيسشته دروسه 
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عليك ونور العقلل آأورثك السسجنا 
وحچثنا تالوه جاء بها تهنا 
عقال من العقل الذي منه قد ينا 
بأؤهايه قد اهلك الجن واليئا 
وحَجئنا تالوه باء بها تا 
يبوذلوأنا للصعيد قد اأخلذنا 
کسراء ومرتي ورؤية ماقلنا 
يكيف للأجسام من ذاته الأيا 
وتجمع فرفامن تداخله فرشا 
بألقفاظ أسسماء بها شعت الى 
صنعنا بدفع ا لحصر مجنا لا ما 


كماتحت طُور النقل آخر قبضة 
کے مث اس تقلت عقله وأ ستقر ث 


فثم وراء التقل علم يدق عن مدارك غايات العمقول السليمة 


ويقول الشيخ الأكبر بى الدين بن العربي في كتاب (المسائل): 

[إِنٌ للعقول حدا تقف عنده من حيث ما هي مفكرة لا من حيث ما هي قابلة» فما ها لا 
تقف عند حدها؟ فما هلك امرئ عرف قدره (...)]. ثم بين أن المعارف الكشفية لا تناقض العقل 
أبدا مهما كان علوها ولكنها فوق طوره. 

وني كتاب (عوارف المعارف) للسهروردي(ت: 632 ه) تفصيل للعلاصر المشكلة 
للإنسان وبيان لمميزاتها وللعلاقات بينها وهي الروح العلوي السماوي الذي هو من عام الأمرء 
والروح الحيواني البشري الذي هومن عال اقلق ومنه تفيقن قوئ الحواس» ثم تود التفس ينهم 
وعلاقتها يالقلب وبالعقل وبالسرٌ وبالبصيرة إلى أن قال: [... ومن جمد على جرد العقل من غير 
الاستضاءة بنور الشرع حظي بعلوم الکائتاٹ الق هي من الملسك واللك ظاهر الكائنات. ومن 
استضاء عقله بنور الشرع تأيّد بالبصيرة فاطّلع على الملكوت» والملكوت باطن الكائنات اختص 
بمكاشفته أرباب البصائر والعقول» دون الحامدين على جرد العقول دون البصائر]. 

ويقول الشيخ على الخواص: [العلم والمعرفة والإدراك والفهم والتمييز من أوصاف 
العقل. والسمع والبصر والحاسة والذوق والشم والشهوة والغضب من أوصاف النفس. والتذكر 
والحبة والتسليم والانقياد والصبر من أوصاف الروح. والفطرة والإان والسعادة والنور والهدى 
واليقين من اوصاف السرٌ. والعقل والنفس والروح والسر الجموع أوصاف للمعنى المسمّى 
بالإنسان. وهي حقيقة وأحدة غير متميزة. وهذه الحقيقة وأوصافها روح هذا القالب التتحرك 
المتميز. والجميع روح صورة هذا القالب. والمجموع من الجميع روح جيع العالم. 
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إوالية" ومادية 


(Mecanisme et matérialisme ) 


إن النتاج الأول للعقلانية في الميدان العلمي' -كما يمى - كان مذهب الإوالية ألديكارتي؛ 
وما ا لمذهب الادّي فلم يتحتم قدومه إلا بعد ذلك» لأله» كما شرحناه في مواقع أحرىء نم تظهر 
بالتدقيق كلمة (مادية)ء ودلالتها إلا في القرن الثامن عشر؛ ومن جهة آخری» آيا كانت مقاصد 
دیکارت نفسه (ولقد آمكن فعلاً استخلاص نظريات متضاربة من آفكار ديكارت وذلك بتبع 
مستلز ماتها المنطقية إلى أقصى مداها) فلا أقل من وجود تسلسل مباشر بين الواحدة والأخحرى (آي 
بين الاوالية والعقلانية). وني هذا الصدد. من المفيد التذكير بآله إذا أمكن نحت التصورات الذرية 
القدية. كالتي تنسب إلى ديقريط وخحصوصا إلى آبيقور” بأنها إوالية (8ع4۸151٥118)‏ - وهما بلا 
ريب خلال العصور القدية "الرائدان ' الوحيدان الذان يصح نوعًا ما للمحدثين الانتساب إليهما في 
هذا الموضوع - فمن الطا اعتبار تلك التصورات - في أغلب الآحيان - كشكل آول للمذهب 
الاذيء لأ هذا المذهب يستلزم قبل كل شى مفهوماً للمادة كمفهوم الفيزيائيين احدئين» وهو الذي 
یکن بعك قد ظهر› وما نشا إلا بعد ذلك بمدة طويلة. والحق أن المذهب الادي يل ببساطة واحدا 
من شيقي الثنائية الديكارتية" وهو بالضبط الشق الذي طبق عليه مبتدعه (أي ديكارت) المفهوم 
الإوالي؛ وحيئذ يكفي إهمال أو إنكار الثيق الآخرء أو اذعاء أ الواقع كله منحصر في الشق 
الأول (آي الادة أو الحسم) - وهو ما يؤول إلى نفس النتيجة - للوصول تلقائبا إلى المذهب المادي. 
لقد أجاد ليبنيز حين بين في رده على ديكارت وآتباعه قصور فيزياء إواليةء وال هي يكم نفس 
طبيعتها لا يمكن أن نَمَف إلا الظواهر الفارجية للأشياء وهي عاجزة عن تفسير أي شى في حقيقة 
جوهرها؛ ويالتالي يمكن القول آله ليس لاإوالية إلا قيمة وصفية فقطء وليس ها قيمة تفسيرية بقاتا؛ 


الاإوالية الفلسفية مذهب قائل بان جيع حركات الكون ناشثة من قوى آلية: والإوالي هر القائل بالمذهب الإوالي. 
والكلمة افر نة (عاéca715ص‏ ismeاmatéria )1e‏ تترجم بالادية الووالية (المعرب). 

قربط (370-460 ف. م.) وابيقور (270-341 ق. م.) فيلسوفان إغريقيان. (المعرب). 

اي ثنائية الروح والادة. (المعرب). 


113 


وني الواقع أليس هذا هو بالضبط شان العلم الحديث بجملته؟ وهكذا هو الحال حتى في مثال بالغ 
البساطة كالحركةء وهو مع ذلك ينظر إليه عادة كمثال نموذجي يكن تفسيره ميكانيكيا؛ فيقول ليبنيز 
إن مثل هذا التفسير لا قيمة له إلا باعتبار أ الحركة جرد تغيّر في الموقع» وعلى هذا النحوء عندما 
يتغير الموقع اللسبي بين جسمين» فسواء القول أن الأول تحرك بالنسبة لاني آو أن الثاني تحرك 
بالنسبة للأوّلء لوجود تقابل تام بينهما؛ ولكن الأمر سيختلف تماما بمجرد الأخذ بعين الاعتبار 
سبب الح ر كةء وهذا السب يوجد في واحد من الحسمين» وهو وحده الذي يقال عنه آنه يتحرك» 
بينما الآحر لا يقوم في التغير الحاصل إلا بدؤر سلى بحت؛ غير أن هذا النظر غائب تماما في 
الاعتبارات ذات النمط اليكانيكي والكمي. إذن فالإوالية تقتصر إجالا على إعطاء وصف مبّسط 
للحركة كما هي في ظواهرها الخارجيةء وهي عاجزة عن إدراك السبب الدافع» بالتالي فهي عاجزة 
عن التعبير عن المظهر الأساسي أو الكيفي للحركةء وهو وحده الذي يعطي التفسير الحقيقي هها؛ 
والدواعي أكبر لنفس هذا الاعتبار بالسبة لأمور أكثر تعقيدا وحيث يكون الكيف غالبا على الكم؛ 
وبالتالي فعِلْم مركب بهذه الكيفية لا مكن له أن تكون له حقا أي قيمة معرفية فعليةء حتى فيما 
يتعاتق با جال النسبي والحدود الذي حصر نفسه فيه. 

ومع ذلك فديكارت أراد تطبيقق تصور واضح القصور على جيع ظواهر العام الجسماني» 
وذلك من حيث حصره طبيعة الأجسام كلها في الامتدادى وزاد على ذلك آنه م يعتبر هذا الامتداد 
إلا من وجهة نظر كمية صرفة؛ وفي هذا الصدد يكون قد سبق الإواليين الجذد والماديين في عدم 
التمييز بين الأجسام غير العضوية والكائنات الية. قلنا الكائنات الخحية وليس فقط الأجسام ذات 
الأعضاءء لأ الكائن نفسه هنا قد اختُرل فعلا في الجسم فقط وهذا بمقتضى النظرية الديكارتية 
المشهورة جدا حول الحيوانات الاليةء والتي هي من أغرب اهذيانات التي ولدها الفكر النسقي. 
وحتى في نظريته الفيزيائية لا برى ديكارت نفسه مُلْرَمًّا باعتبار انعدام ذلك التمييز إلا بالسسبة 
للكائن الإنساني فقط› فيستئنيه بقول آله لا بقصد سوى جسم الإنسان؛ لكن ما هي القيمة الحقيقية 
هذا الاستثناء حين افترض أن كل ما يقع في هذا الجسم هو تفسه بالضبط ما يقع فيه لو كان خاليا 
من الروح؟ وفعلا فبمقتضى الثنائية تفسها (آي بين الروح والجسم) يمسي الكأئن الإنساني كأله قد 
قطع إلى شطرين لا يمكن الاتصال بينهما ولا يمكن مما تأليف تركيبة حقيقية» لاه باعتبارهما 
متنافرين تماما لا يمكن أن يتواصلا بأي وسيلة فيستحيل حينئذ تأثبر كل واحد على الآخر. وزيادة 
على هذاء لقد زعم من ناحية أخرى تفسير جميع الظواهر الواقعة عند الحيوانات تفسيرا ميكانيكياء 
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ما فيها تلك التي ها طابع نفسي بديهي؛ وبالتالي يكن أن نتساءل لاذا لا يكون الأمر كذلك عند 
الإنسان أيضاء ولاذا لا يهمل الش الآخر (آي الروح) من الثنائية حيث لا مساهمة له (آي لا تأثر 
له) في تفسير الوقائع؛ وهذا يدي إلى اعتباره کمعرقل لا جدوی منه» بل بُنْظر إليه كأله مفقود 
وبقترب الموقف بكل بساطة من إنكار وجوده بتاتاء خصوصا عند ألاس هنهم مَلْكَبّة دوما نحو 
الميدان الحسّي كما هو حال الغربيين انحدثين؛ وهكذا مهّدت فيزياء ديكارت الإوالية الطريق الحتوم 
نحو المذهب المادي. 

إن اختزال الأشياء إلى ما هو كمي قد تم نظريا بالسبة لكل ما ينتمي با لخصوص إل الجال 
ا لجسماني» من حيث أن التركيبة نفسها للفيزياء الديكارتية تستلزم إمكانية هذا الاختزال؛ ولم ببق 
إلا توسيع هذا الموقف إلى جملة ما هو واقع - وفق تصور هذا الواقع - عِلمًا باه مقتضى مسلمات 
العقلانية منحصر في نطاق الوجود الفردي فقط. وانطلاقا من الثنائيةء فإله هذا الاختزال كان 
بالضرورة متمثلا في اخحتزال الروح إلى المادةء آي أن كل ما وزعه ديكارت بينهما آل إلى الانغحصار 
في المادة فقط» بهدف إرجاع الكل على السواء إلى الكم؛ وعلى هذا النحو بعد أن عَم إقصاء الجانب 
الجوهري اجرد (اللطيف العلوي) للأشياء إلى ما وراء السحاب فهذا يعني جزما إلغاؤه تماما حتى لا 
تبقي إرادة في توجيه النظر إلا إلى جانبها المعيّد (الكثيف السفلي) والإقرار به وحده وذلك لأ 
هذين الجانبين يتناسبان بالتتالى مع الروح وألادةء بالرغم أن هذين الأخيرين لا تلان في الحقيقة إلا 
مظهرا منقوصا ومحرفا (للجوهرين النجرد العلوي والمقيد السفلي). فديكارت ادخل نصف العا - 
كما كان بتصوره - في ميدان الكم» وهو في نظره النصف الأهم بلا شك» لأله- مهما كانت المظاهر 
-كان في الصميم بريد أن يكون فيزيائيا قبل كل شئ؛ والمذهب الاذي بدوره اذعى إدخال العام 
بأسره في ذلك اليدان الكمّي؛ ولم يبق حينئذ إلا الاجتهاد في التحقيق الفعلي هذا الاخترال بوا طة 
نظريات ملائمة أكثر فأكثر لبلوغ هذا المدف» وهذه هي المهمَّة التي تكفل بها العلم الحديث بجملته 
حتی عند ما لا يصرح بأئه على المنهاج الماذي. 

وبالإضافة إلى المذهب الماذي الصريح القطعي» فإله يوجد أيضا بالفعل ما مكن تسميته 
بالادية العمليةء وهي التي يتد أثرها إلى مدى آبعد بكئيں لان كثيرا من الناس الذين يَقطّعون بأنهم 
يسوا بماذيينء لهم مع ذلك عمليا سلوك مادي تي جيع الأحوال؛ وبين هسذين الشوعين من المادية 
توجد عموما علاقة قريبة الشبه بالعلاقة التي ذكرناها آنفا بين العقلانية الفلسفية والعقلانية العامية 
غير أن الشخص الادي عمليا لا ينسب لنفسه غالبا هذا الوصف. بل في أغلب الأحيان قد يعترض 
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على من يَصمةٌ بذلك. بعكس العقلاني العامّي فإئه يسارع للإعلان عن نفسه به فِعْلاً كذلك حتى 
لو كان أجهل الناس بالفلسفةء وي نفس الوقت يتلفع مفتخرا بلقب المفكر الحر - وهو الوصف 
الذي يستحق السخرية بدلا من الافتخار - بينما هو في الواقع مستَعبّد لكل الآراء والأحكام 
المسيقة الشائعة في عصره. 

ومهما كان الحالء فكما أن العقلانية العامية نشأت من تفشي العقلانية الفلىسفية في 
الجمهور الكبير' بكل التَعات التمية المنجرة من 'جعلها في متناول جيع الناسء كذلك فإن المادّية 
(الْعْلَنَة) بجحصر المعنى هي نقطة الانطلاق للمادية العلميةء من حيث أنها حققت إمكانية وجود هذه 
الذهنية الشائعة وساهمت فعليا في تكوينها؛ ع غير أن هذا كله بطبيعة الحال» يمسر ذَوْمّا في النهاية 
بتطور نفس التوجهات المشكلة لصميم الذهنية الحديثة. فمن البديهي أن عالِمًا - بالعنى المعاصر 
هذه الكلمة - حى إن لم يفتخر بانتمائه للمذهب الادي» فإن تأثره به يزداد فوة بمقدار توجه جملة 
تكوينه في هذا المنحى. وقد يقع أن عالا يظن نفسه بآله ليس متجردا عن فس متدينة» لکنه سيجد 
الوسيلة التي يفصل بها تماما بين تدينه وبين نشاطه العلمي يث لا يتميز عمله في شئ عن عمل 
أشذ الماذيين عنواء وهكذا سيلعب دوره مثله مثل المادي المتعصب في التشكيل التدر يي للعلم 
الذي لا يكن أن يتصور انحصار أكثر من انحصاره ولا غلظة مادية أكثر من غلظته. وهكذا ينجح 
ا لحه المضاد للتراث الروحي في أن يسخر لصاخحه حتى آولئك الذين كان من المفروض منطقيا أنهم 
أعداؤه» لو أن انحراف الذهنية الحديثة م يشكل أشخاصا مشحونين بالتناقضات» وهم عاجزون 
حتى عن ملاحظة ذلك. وفي هذا أيضا يتحقق التوجه و التماثل ارت حت اسي ی رر 
يفكرون ويتصرفون تقريبا بنفس الكيفيةء والغوارق التي تبقى بينهم رغم كل ذلك لا يكون ها 
ا ا ی ر ارا اا ا س مالیا ا ا 
استلناءات نادرة تجد المرء يعلن بآنه مسيحي» لكنه يتصرف كأن لا وجود لأي حقيقة خارج 
الوجود الجسماني وحده» وكذلك فان القسيس الذي يمتهن العلم لا يكاد ختلف عن الجامعي 
الاذي؛ وعندما نصل إلى هذا الحدء فهل يكن للأمور أن تعضي إلى ما هو أبعد بكثيرء قبل أن يتم الوصول 
لي أسفل نقطة في آلبوط؟ 
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وهم ' الحياة الاعتيادية' 


(L'illusion de la vie ordinaire ) 


إن ا لموقف الماذي» سواء منه الجلي القطعي» أو العملي' المعناد» يوقع بالضرورة تغييرا 
حقيقيا في التركيبة النفسية الوظائفية للكائن الإنساني' وإ إدراك هذا ليسير» وبالفعل» فيكفي النظر 
إلى ما حولنا لترى آن الإنسان الحديث قد صار حقيقة مغلقا لا يشعر بأي تأثير خارج عن ما تدركه 
حواسه؛ ولم يقتصر الأمر على مَلكاته في الفهم التي أمست ضيقة أكثر فاكثر» بل جال إحساسه أيضا 
صار أكثر انحصارا. والنتيجة هي غط من زيادة التمكين لوجهة النظر الظاهريةء لأتّه إذا كانت هذه 
الوجهة قد تولدت في البداية من قصور في الفهم» وبالتالي من انحصار للملكات الإنسانيةت فان 
ترسخ هذا القصور وتوسعه ليشمل جيع الجالات» يبدو - في نظر المصابين به على الأقل - أله يرّر 
(التفشي الترايد الآن لتلك الوجهة من النظر ء). وَفْعْلاً فما هو السبب الباقي الذي يدعوهم 
للاعتراف بو جود ما لا يستطيعون واقعیا تصوره او الشعور به» آي كل ما كن آن ينبههم ل 
قصور وبطلان وجهة النظر المنحصرة في الظاهر السطحي نقسها؟ 

ومن هنا جاءت فكرة ما يسمى ب ألحياة المحتادة أو ألحباة المألوفة“؛ وهي تعن بالفعل› 
قبل كل شئ» إقصاء لكل طابع مقدس» شعائري أو رمزي (سواء من وجهة النظر الديثية 
با لخصوص» أو من حيث آنواع آخرى للتراث الروحي» فالمهم في جميعها وجود تأثير فعلي للنفوذ 
الروحي) مجحيث لا دخل لاي شئ غير ما هو بشري صرف. وبالإضافة إلى هذاء فتلك التسميات 
نفسها (أي: اعتيادية - مالوفة) تستلزم أن كل ما يتجاوز مثل ذلك التصور هو - على الأقل - 
مبعد إل ميدان ما هو عجیب» ومُعتَبر کاله استثنائي» غریب وغير عادي؛ وحتی نتکلم بوضوح» 
فإ في هذا الموقف تنكيس للنظام السوي المتمثل في الحضارات ذات الطابع التراثي الروحي الشامل 
حيث لا وجود باي كيفية لوجهة النظر المنحصرة في الظاهر السطحي» وهذا التنكيس لا يؤول 


وهو ما يكن أن يسمى في المصطلح الإسلامي ب حياة الغفلة أو حياة الدنياً من الدناءة. وما إذا كانت بالعكس مطية 
للآآخرة والقرب من الله» فنهي من الدئو آي القرب (المحرب). 
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منطقيا إلا إلى جهل ما هو من طراز فوق بشري أو إلى نفي وجوده إطلاقا. وكذلك في نفس هذا 
التوجهء يصل الأمْرُ عند البعض إلى حذ استعمال عبارة الحياة الحقيقية (آي # للتعبير عن ألحياة 
العادية الخافلة)ء وما هو في الصميم إلا تهكم غريب» کن ما سى هذا ماهو في الحقيقة إلا 
بالعكس أوخم الأوهام. ولا نريد بهذا القول أن الأمور المقصودة هي في نفسها مجردة من كل 
واقعيةء لأنها إجالا واقعية المرتبة الحسية التي هي أدنى المراتب الوجودية جيعا ولا أسفل منها إلا ما 
هو ختص ما هو تحت كل وجود ظاهر. لكن كيفية النظر إلى تلك الأمور هي الخاطنة تماماء لأن 
فصلها عن آي مبدإ علوي هو بالضبط الذي يردها من كل موم لقيقتها؛ ومذاء فتدقيقاء لا يوجد 
ي الواقع جال ظاهري سحي صرف ولكن توجد فقط وجهة نظر ظاهرية سطحية» وهي القي 
يتفاقم اكتساحها أكثر فأكثر ليشمل في النهابة الوجود البشري برمته. 

ومن هنا نرى بيسر من خلال هذا المفهوم للحياة المعتادة كيف يتم المرور بدون شعور 
تقريبا من مرحلة إلى آأخحرى» وكيف يتفاقم الانتكاس تدريجها: ففي البداية نَبْعَّدّ بعض الأمور عن 
جال نفوذ التراث الروحي» وبعد ذلك تصير تلك الأمور هي وحدها الْعَبّرة أمورا عادية؛ ومن هنا 
يتم الوصول ببالغ السهولة إلى اعتبارها هي وحدها اللخصوصة بالواقعية : وهذا يعلى إقصاء كل ما 
هو 'فوق بشري إلى امجال آلوهمي. وحتى كيفية النظر إلى ايدان الخاص بالإتسانء» فإ حدودها 
تنحصر من ضيق إلى أضيق» إلى أن بختزل كل ما هو من مرتبة فوق الحس في أليئنة الجسمانية 
وحدها؛ ويكفي ملاحظة كيف يستعمل آهل هذا العصر باستمرار وبلا وعي كلمة وأقع كمرادف 
لكلمة ' حي 'للتيقن بأنهم فخلا واقعون عند هذا الحس» وبانٌ هذه الكيفية من النظر قد اندرجت 
في طبيعتهم نفسها إلى حل رسو ها فيهم - إن أمكن القول - كغريزة فطرية. والفلسفة الحديثة الي 
هي إجمالا ليست سوى تعبير منهج عن الذهنية العامة وقيل أن تعارض بدورها جقدار معين (ذلك 
التو جه اسي المغلى#) اتبعت مسارا موازيا ابتدأ بالإشادة الديكارتية با سمي ب ألإدراك السليم# 
الذي تكلمنا عنه سابقاء وهو في هذا الصندد طابع مميّز هذا التوجه + لأ ألياة الاعتيادية بالتاكيد 
هي الميدان الأمثل لذلك الذي بُدعى ب ألإدراك السليم المسمّي أيضا الشعور المشترك المماثل ها في 
كيفية النظر وني قصره؛ ثم انطلاقا من العقلانيةء الي ما هي في الصميم إلا شكل فلسفي متميّز 
للمذهب الأسيي“(عدnءنصة‏ نط ا)» تم الوصول بالتدريج إلى الادية أو إلى الوضعية". 


الذهب الألسي مذهب فلسقي يتخذ من الإنسان في حياته ألواقعية موضوعا لة. ومعتنق هذا المذهب يسمي ألسبى 


.fhumaniste} 
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فا لمذهب الاذي ينفي قطعا وجود كل ما هو حارج عن العام الحسّي» والمذهب الوضعي 
يقنع برفض الاهتمام بذلك لاله (في زعمه#) بتعذر إدراكه أو أتعذر معرفتة (وهذا السبب محلر 
لأنصار هذا المذهب وصفه ب لا عرفاني )A Esti eism8(‏ مفتخرپن بذلك» وما هو ني الواقع 
إلا اعتراف ججهل عضال لا آمل في علاجه). ونتيجة كلا المذهبين واحدة» وهي هذه الى كتا بصدد 
وصفها. 

ونكرر مرة أخرى» بان المقصود طبعا عند عامَّة الناس هو ما يكن تسميثه بماذية أو وضعية 
علمية مستقلة عن كل نظرية فلسفية هي بالفعل بالسبة للأكثرية أمر غريب جداء وستبقى دَوْمًا 
کذلك. 

غير أن هذا نفسه أمر أخطرء ليس فقط لان ثل هذه العقلية تكتسب من هذا الوضع 
انتشارا أوسع بكثير جداء ولكن أيضا لأله يتعذر إصلاحها بمقدار ما تكون غبر شاعرة (ججاها ) 
وعقدار ما بكون وعيها اقل وضوحاء ولان هذا يدل على تغلغلها في طبيعة الشخص ورسوخها 
فيها حتى تشبعت بها. والذي بين هذا ما فيه الكفاية ما ذكرناه آنفا عن المادية الممارسة عملي 
وكيف بالرغم من ذلك يتلاءم معها آناس يظتون أنفسهم آلهم متديّنون. وني نفس الوقت رى من 
خلال هذا المثال بان الفلسفة في الصميم حصراء ليس ها كل الأهمية التي يريد البعض آن يعطيها 
هاء آو على أي حال فإ أهميتها تظهر با لخصوص في إمكانية اعتبارها 'مُمّلة 'لذهتية معيْنةء بدلا 
من اعتبارها مؤثرة فعلياً ومباشرة على هذه الذهنية. 

وقوق ذلك» هل يكن لاي تصور فلسفي أن يكون له أدنى نجاح إذا ۾ يكن مسنجيبًا 
ليبعض التوجهات السائدة في الحعصر الذي تم فيه التعبير عن ذلك التصور ؟ ولا نريد بهذا القول أن 
الغلاسفة لا يلعبون دررهم. قاما مثل غيرهم» في الاتحراف الحديث» فإ ذلك من المبالغة يقيناء 
ولكن نريد فقط القول بان هذا الدور هو في الواقع أكثر انحصارا من ما قد يُغري بالظن فيه للوهالة 
الأولى» وهو أيضا على قدر من الاختلاف مع ما يمكن أن يبدو ظاهرياء من جهة أخرى» بكيفية 
مطردة عامةء وتبعا للستّن نفسها المتحكمة في جالي الظهور؛ إن كل ما كان ظهوره أكبر هو دَوْمًا 


تطلتق كلمة (وضعية) على فلسفة التي تقصر عنايتها على الظواهر الواقعية مهملة كل تفكير تجريدي في الأسباب الطلةة 
والمپاديع العليا الخيبيةء وراتدها الأول الفرنسي أوخست كومت (1798 - 1857). كما تطلق (الوضعبة) أپيضا على 
كل فلسفة تعتمد على معرفة الوقائم وعلى التجرية العلمية الحسية كفلسفة الفرنسي رتيان (1823 ~ 1892) 
والإنجليزي ستيوارت ميل (1806 - 1873) وسبسر (1820 - 1903 (المعرب). 
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استتباع أو نتيجة لزوميةء بدلا من أن يكون سببّاء أي آله مآل وعاقبة وليس نقطة انطلاق'. وعلى 
كل حال» لا ينبغي أبدًا البحث هنا عن المتصرف بكيفية فعّالة حقا في مرتبة أكثر عمقاء سواء قصرد 
الفعل الْوّجّه بطريقة سَويّة وشرعيةء أو بالعكس كما هو الحال فيما نحن بصدد الكلام عنه الآن. 
إن الإوالبة والاذية نفسهما لم يستطيعا اكتساب تأثير عام إلا عند الانتقال من الميدان 
الفلسفي إلى الميدان العلمي؛ فما بستند إلى هذا الأخير» أو ما يبدو جمتق آو بباطل كآنه يكتسي هذا 
الطابع العلمي» له بالفعل يقيناء لأسباب عدةء تأثير على العقلية العامة أكبر بكثرر من النظريات 
الفلسفيةء وذلك لأئه يوجد دائما في هذه العقلية اعتقاد - ضمني على الأقل - بصحة (ما يسمُی) 
علم ویغیب عنها حتمًا طابعه الافتراضي» بينما تبدي عدم آکتراث يزيد آو ينقص إزاء كل ما 
ينعت بآله فلسفة؛ وبلا شك فن السبب الذي لا بستخرب هذا الموقف هو وجود تطبيقات عملية 
ونفعية فى إخدى الحالتين (اي في 'العلم ) وغيابها قي الأخرى (آي في الفلسفة). 
وهذا يعود بنا بالضبط مرة أخرى إلى فكرة ألمياة العادية وهي المطْعمة فغليا ججرعة قوبة 
من المصلحية' (البراغماتية). ومن المعلوم أن هذا الذي تتحدث عنه لا علاقة له بتاتا بكون أن بعض 
العاصرين أرادوا رفع ألبراغماتية إلى مذهب فلسفي* ولم يكن هذا مكنا لولا الصياغة النفعية 
الملازمة للذهنية الحدية وللذهنية الظاهرية الدنبوية عموماء وما كان ذلك مكنا أيضا إلا لأن المرحلة 
الراهنة بلغ فيها الانحطاط الروحي إلى عدم النظر أصلا إلى مفهوم الحقيقة ذاتهء وبل تماما مهوم 
المنفعة والترف. ومهما كان الحال» فمنذ أن تقر أن ألواقع يقتصر على ما يدركه الحس فقط» فمن 
الطبيعي ماما على هذا التحو أن تحسب القيمة المعطاة لشىئ ما بقذر ما ينتجه من الآثار الحسوسة؛ 
وحيث أله من البديهي بان ألعلمني وجهة النظر الحديثة يعبر سندا أساسيا للصناعة» بل يكاد 
بکون مطابقا ها بمقدار يزيد أو ينقص» فينبغي له عندئذ أن يأاخذ المكانة الأولى» وبالتالي لاب أن 
يتغلغل بقدر الإمكان في ألحياة العادية بجيث يكون من أهم مقرّماتها؛ وبطريقة غير مباشرة فان 
الفرضيات التى يزعم هذا العلم آله يعتمد عليهاء مهما كانت اعتباطية وغير مُبرّرة» ستخظى هي 


يكن القول أيضا إن أردنا أن الظاهر هو ثمرة بدلا من بذرة؛ وكون الثمرة نفسها تحتوي على بذور جديدة يدل على 
أن الننيجة يمكن بدورها أن تقوم بدور السبب على مستوى آخرء وذلك وقق السئة الدورية جلي الظهور؛ لكن لرقوع 
هذا ينيغي أبضا أن غر على نحو ما من الظاهر إلى الباطن: 

ا هو مذھب پر أن معیار صدق الآراء والأفكار في قيمة تطبيقاتها العملية. فالحقيقة تعرف بتجاحها العلمسي اللموس 
كما في فلسفة الأميركي وليام جيمس ( 1842 - 1910) وجون ديوي (1859 -- 1952) والا ماني ماكس شيار 
1874(7 - 41928 
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نفسها بنفس هذا الامتياز (الذي حظي به العلم) عند العموم. ومن البسير الفهم بأن التطبيقات 
العملية في الواقع لا تعلق بتاتا بصحة تلك الفرضيات؛ وزيادة على هذا لنا أن نتساءل كيف يكون 
مصير مثل هذا العلمء مهما كانت عدمية قيمته العرفانية بالمعنى الدقيق للكلمة»ء لو اتفصل عن 
التطبيقات المتعلقة به؛ لكن الحاصل هو أن هذا العلمء كما هو عليه ناج وني ذهنية الجمهور' 
بخريزتها المنفعية يعتبر التجاح أو الفوز والظفر' كنوع من 'المعيار للحقيقة “ لو بَقِي بالإمكان هنا 
الكلام عن حقيقة ما بآي معتى كان. 

من جهة أخرى» فسواء كان المقصود أي وجهة نظر فلسفية» علمية أو عملية فقطء فمن 
البديهي أن هذا كله» في الصميم» لا يمل إلا أشكالا ختلفة لنفس التوجه الوحيد؛ ومن اليقين أيضا 
ان هذا التوجه» يله مثل كل ما يشكل بالطريقة نفسها العقلية الحديثةء م يدشأً ويتطور تأقائيا؛ ولقد 
أتبحت لنا سابقا فرص عديدة لشرح ما نقصده في هذه النقطة الأخيرة ولكن هذه الأمور تستوجب 
إحاحا مؤكدا متكرراء وسنعود لاحقا إلى بيان المكانة المحينة التي تحتلها الماذية قي جملة المخطط ايع 
في تحقيق انحراف العام الحديث. ومن المعروف أن الاديين أنفسهم»ء هم أعجز الناس تماما عن إدراك 
هذه الأمورء بل حتى عن تصوّر إمكانية وقوعهاء لإصابتهم بالعمى بسبب آرائهم المسبقة المنحيّزة 
التي تغلق في وجوههم كل منفذ يفضي إلى حارج الميدان الضيق الذي تعودوا التحرك فبه؛ وبلا 
شك سيأخذهم التعجب إلى غايته لو يعلمون آله جد سابقاء ولا يزال يوجد إلى اليوم أئام 
آغرب شئ عندهم هو ما يسميه أولئك ب ألخياة العادية لأنها لا تناسب أي شى ما يحدث حقيقة فى 
وجودهم. غير آله هكذا هو الواقع» وزد عليه آن هؤلاء الأناس هم الذين ينبغي أن يُنظر إليهم 
بآلهم عاديون حقيقة» بينما الاديونء رغم كل ما يفتخرون به من إدراك سليم» ومع كل ألتقدم الذي 
يعتبرون أنفسهم بآنهم هم صنائعه الكاملة والممثلين له الأكثر ترقياء ما هم في الصميم إلا أشخاص 
ضمرت فيهم بعض اللكات إلى حد إلغائها التام» وهذا السب وحده يكن آن يبدو م العام 
الحسي ک نظام مغلتق على نفسه ویشعرون في داخله بأمن کامل؛ بقي لنا آن نری كيف أن هذا 
الوهم» باعتبار ما ويمقدار ماء يكن أن يتحقق بفعل الادية نفسها؛ غير آنا سنرى بالرغم مسن هذا 
بعد ذلك بآلها لا مثل على هذا النحو إلا حالة توازن غير مستقر أصلاء وسنرى أيضاء بالنظر إل 
ا لحالة الراهنة التي آلت إليها الأمورء بان أمن هذه أالحياة العادية الذي يعتمد عليه كل النظام 


ا1 


الحارجي للعال الحديث إلى الآن مُعَرَّض بخطورة بالغة إلى الاضطراب والتنغيص بفعل تداخلات 


lk 


غير متوقعة 


إل هذا المعتی تشر آیات القرآن۔ منھا 
5 3 ومن اهل ألَْرَئ أن ايه باسنا شش کی وہ يلعبو ن 98 الأعراف (7). 
- خت لذا ریما او أخَذكهم َة قدا هم مُبلسونَ 44 الأنعام (6). 
- اقرب س حسابهم وهم ف غفا معَرضونَ) 1 الأنيياء (21). (المعرب). 
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تعقيب المعرب على الباب الخامس عشر 


كثيرة هي النصوص الشرعية المبينة لأحوال أهل الياة الدنيوية الخافلة والتحذير منها. 
فمن الآيات قوله تعالى: 
وتيك لَذِينَ أ اروا آلْحَيَوْة الد ميا بال خرة4 6 البقرة (2). 
 -‏ ولج تاخرص آلتاس على حَيَوة وَمِنَ اليرت أشركوأي 96 البقرة(2). 
- زين لين كَفَرُوا آلَحَيَوة لديا وَكََحَرُونَ من لين ءَامَنُوأي 212 البقرة (2). 
- متل ما ih SO‏ 
- و آلْحَيْرْة لذن آ إل مكنع الغرور1854 آل عمران (3). 
- وما ألَحَيَوة لدنآ إل لحب ولهو 324 الأنعام (6). 


س 21 ر 


- ازير ادوا كه لَهَوّا وَلَعِبًا وَعَرَتَهُم ألْحَيَوة آلدَيَا 514 الأعراف (7) 

- 1% إن آلذیرے ل يَرجُورت إِقآءتا وضو سوا بالْحَيَوْة آلدثَيَا مانو ا 7 يونس (10). 

- لمال وَألْبتَونَ زيكة أَلْحَيَوْة آلدُتَيَا464 الكهف (18). 

- امن وَعَدَنَه وعدا حَسَنًا فهو لبقي كمّن مده مَسعَ الْحَيَوة اد614 القصص 
(28). 

٠ -‏ قال لزت ريدت ألَحَبَةا 
(28). ۰ 


دتا يليت لا عل مآ أو فَرُونٌ 79 القصص 
- طيَعلَمُونَ ظَهرً ن وة لديا وهم عَن أل رة هر عَدفِلُون 4 7 الروم (30). 
: «[قاغرض عن من تول عن كرتا ولم يرد إا yT‏ 


gf‏ ہے ”ص 


: اما من طن و وَءَاڈ ثرَ رة آلد تيا رچ فان جم هی لَمَأرّى374 - 38 - 39 
(79), 
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الباب السادس عشر ۷1× 
انحطاط العماة 


(La dégênérescence de la monnaie ) 


بعد الوصول إلى هذه النقطة من عرضناء فالتحول عنه قليلاء تحوّلا ظاهريا على الأقل» 
ريما قد لا مخلو من فائدة وذلك لإعطاء بعض التوضيحات ولو إحالاء حول مسالة قد بيد وكأنها 
لا تتعلق إلا بأمر من نوع حاص جذاء غير آثها تسد مثالا بارزا لتَبحات مفهوم المياة الاعتيادية» 
وفي نفس الوقت فيه توضيح متاز لكيفية ارتباطها بوجهة النظر المقتصرة على ما هو كمي فقط. 
وبالتالي فهي من هذا الجانب تتعلق مباشرة في الواقع موضوعناء والمسألة المقصودة هي مسالة 
العملة (أو التقد)؛ وبالتأكيدء بالاقتصار ببساطة على وجهة النظر الاقتصادية بمفهومها اليوم» فإن 
هذه المسالة تبدو مندرجة بأ ما يمكن في ملكة الكم؛ زد على هذا أنها بهذه الصفة تلعب» في 
الجتمع المعاصرء ورا مهيّمنا بارز الشهرةء ومن غير امجدي بداهة الإلخحاح عليه. غير أن نفس وجهة 
النظر الاقتصادية في الحقيقة وما يلازمها من اعتبار للعملة عفهوم ذي طابع كمي حصراء ما هما إلا 
نتاجح تدهور حصل منذ زمن غير بعيد. ففي الأصل كان للعملة طابع يختلف تماما (عن ما هي عليه 
اليوم) وقد حافظت عليه خلال حقبة طويلةء وكانت ها قيمة نوعية (ذات عمق كيفي)ء مهما بدا 
هذا غريبا بالنسبة لغالبية أهل هذا العصر؛ وما يكن ملاحظته بسهولة لمن له عين ممصرة هو أن 
العملات القدية كانت حرفيا حاملة لرموز التراث الروحي”. 

المختارة غالبا من بين الى ها دلالة عميقة با لخصوص؛ وقد لوحظ هذا لاسيما عند 
السنلتيين”. فالرموز المرقومة على عملتهم لا يكن تفسيرها إلا إرجاعها إلى العارف العقيدية 
الخاصة بالدرويد (آي القائمين بالإمامة الروحية عندهم)ء وهذا ما يدل على تدخل مباشر لأئمتهم 


يكن ملاحظة هذا مثلا في ختلف النقود من دراهم ودنانير وفي تلف الخواتم الى كانتت متداولة في ختلف أصقاع العام 
الإسلامي قبل الاجتياح الغربي الحديث. فكلها كانت تمل بعض الأسماء الحسنى المختارة أو الآيات أو الأذكار المعينة 
(المعرب). 

هم جموعة شعوب سكنت في البدابة الجتوب الغربي من لاني خلال الألفية الثائية قبل الميلاده ثم أزيجوا إلى فرنسا 
وإسبانيا والحزر البريطانيةء ثم استعمرهم الرومان ما بين القرن الثاني قبل اليلاد والقرن الأول بعده واسم (الدرويد) 
پعني أثمة الدين عندهم (المعرب). 
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الروحيين في هذا الميدان. ومعلوم أن ما وقع في هذا الشأن عند السلتيين وقع أيضا عند الأمم 
الأخرى خلال الحصور القديةء مع الاعتبار طيعا للميزات الخاصة لكل أمّة. وهذا يتفق تماما مع 
عدم وجود نظرة ظاهرية سطحية (مقتصرة على الحياة الدتيا) في الحضارات ذات الطابع التراثي 
الروحي الشامل: فالعملة» حبث كانت» ل يكن ها إن تكون شيئا خال من القداسة بامعنى الروحيء 
کما حصل ها فیما بعد؛ ولو لم يكن الأمر كذلك» كيف يشر عندئذ تدخل السلطة الروحية لو نم 
يكن ها شأن فيه وآبضا كيف يمكن فهم العديد من آثار التراث الروحي الت تتكلم على العملة 
كشئ مشحون حقيقة ب تأثبر روحي تحمله رموزهاء وبواسطتها يتم فعلیا تأثرها؟ وثضيف أله حتى 
خلال أزمنة قريبة العهد جذاء كان بالإمكان العلور على بقية أخيرة طمذا المغهوم في شعارات ذات 
طابع ديني» وقد فقدت بالتأكيد قيمتها الرمزية خصوصاء غير أله قي فيها على الأقل ذكرى 
للتصور التراثي الروحي الذي أمسى غير مفهوم بقدار يزيد أو ينقص؛ لكنها ألغيت بعد ذلك تماما 
في بعض البلدان بعد أن ت (في مرحلة أولى) إقصاء تلك الشعارات تفسها حول حافة النقود؛ 
وبالفعل ل يبق هما آي مبرٌّر لوجودها منذ أن أمست العملة لا قشل شيئا سوى علامة مادية من 
الصنف الكمي حصرا. 

إن إشراف السلطة الروحية على العملةء كيفما كان شكل تطبيقه» لم يكن أمرا مقتصرا 
على العصور القديمة فحسب» بل بدون أن نخرج من العا الغربي» توجد بالفعل دلائل تبيْن أن 
ذلك الإشراف قد استمر إلى حوالي آخر العصر الوسيط آي طالما بقي ذلك العام عحتفظا مبحضارة 
تراث روحي. ولا يكن من غير ذلك فعلا تفسير كون بعض ملوك ذلك العصر قد انهمُوا بكونهم 
يفوا العملة؛ فإذا اعتبر المعاصرون هم أن فعلهم ذلك كان جريةء فينبغي أن نستنتج لهم ذ 
يكونوا أحرارً التصرف في اختيار عيار العملة (وطأبعها)ء وبالتالي فبتغييرهم له من تلقاء أتفسهم 
مسوا متجاوزين للصلاحيات المعترف بها للسلطة الزمنية. وآما في أي حالة أخرى فمثل هذه 


بنظر كتاب (الساطة الروحية والحكم الزمني) للشيخ عبد الواحد بحبى مؤلف هذا الكتاب» ص 111ء حيث تكلمنا 
با لخصوص على قيليب لويال (#) وطرحنا فكرة إمكانبة وجود علاقة وثيقة بين إبادة (تنظيم الميكل) وتريسق العملة. 
ومن اليسير فهم تلك العلاقة إذا قباتا بان لا تيعد - على الأقل - كون نظام الميكل كان من بين وظائفه الإشراف 
الروحي على هذا اليدان؛ ولا ثلح آكثر من هذاء لكن نذكر بآئتا تقدّر أن بدايات الانعراف الحديث صر المعنى ترجع 
بالضبط إلى ذلك الزمن. 
(#) فيليب لوبال الراع (1268 - 1314) ملك فرنسا عام 1285ء. تنازع مع اليابا بونيفاس الشامن. ولإصلاح 
وضعيته الالية الى آنهكتها الحروب والتبذير» قام عام 1312 بإبادة تنظيم اغيكل. ويعثبره المؤرخون آول اللوك الحدثين 
لسعيه إلى الانفصال عن السلطة الروحية واستبداها بهيتات وضعية. وأا (تنظيم الميكل) فكان يجمع في ختلف أصقاع= 
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التهمة تكون فاقدة لكل معنى؛ ذلك لأنة بعالتخيير اللاشرعي لعيار العملةء مسي ذات قيمة 
اصطلاحية تماماء والخحاصل عندئذ عدم البالاة من كونها مصنوعة من أي معدن كان ومتخيرةء أو 
حتى لستبدل بورقة بسيطة كما هو الحال الغالب في أيامنا هذه لان هذا لا نع بالضبط نفس 
استعماها ألمادي. فلزم إذن أن يكون وراء ذلك التغيير اللاشرعي أمر من مستوى آلحر»ء ومكن آن 
نقول آله من مستوی عالي» لاه منه فقط كان بالإمكان آن يكتسي ذلك التزييف طابعا ذا خطورة 
بارزة إلى سح تعريض السلطة الملكية نفسها إلى الخطرء لأنها بذلك التصرف من طرفها تكرن قد 
اغتصبت صلاحيات السلطة الروحية التي هي» قي النهاية» لمنيع الأصيل الوحيد لكل شرعية؛ 
وهكذا فن هذه الوقائع الي يبدو أن المؤرخين السطحيين قلما يفهمونهاء تتضافر آبضا للدلالة 
بوضوح على أن مسالة العملة» سواء في العصر الوسيط أو في العصور القديةء قد كانت ها شؤون 
مجهولة تماما عند المحدثين. 

لقد حصل هنا إذن ما حَصّل عموما في كل الأمور التي تلعب» بصفة أو بأخرىء دورا في 
الوجود الإنساني: لقد جردت شيا فشيئا من كل طابع مقدس أو تأصيل روحي» وهكذا أمسسى 
ذلك الوجود نفسه» في مجمله» سطحيا متكسا غير مقأس» ووجَد نفسه في النهاية منحصرا في الرداءة 
المنحطة ' للحياة العادية (الغارقة فى غفلتها٭) كما هى حاصلة فى آيامنا هذه. وني نفس الوقت» 
فهذا المثال المتعلق بالعملة يبن جيّدا أن هذا الانتهاك (او التسطيح والتدنيس #)» إن سبح 
باستعمال هذا التعبير الغير مالوف» يتم خصوصا باختزال الأشياء إلى مظهرها الكمي فق ط؛ 
وبالفعل فقد انتهى الأمر إلى عدم إمكانية تصور العملة شيئا آخر غير ما تقثله من مقدار كمي صرف 
وبسيط؛ لكن إذا كانت هذه الحالة واضحة بالخصوص ف هذا الصدد. لأنهاء إن صح القولء بولغ 
في دفعها إلى أقصى حدء فبعيد أن تكون هي الوحيدة التي حصل فيها مثل هذا الاخترال الذي يظهر 


=أوروباء وخحصوصا فرنسا وإيطالياء رجالا فرسانا في تنظيم ديني عسكري أسّس عام 1119ء وكانتث فم أدوار في 
الحروب الصايبيةء كما كان وجودهم ملحوظا في الشرق الأوسط خحصوصا فلسطين: وكانوا يشرفون على آموال الابا 
والعديد من الأمراء والكنائس. وطمعا في ثروتهم لاحقهم (فيليب لوبال) بدأ من سنة 1307 إلى أن أبادهم حرقا ما بين 
0 و 1314ء بعد أن تخلى عن نصرتهم البابا كليمونت الامس لتواطئه مع (فيايب لوبال). والشيخ عيد الوإاحد 
بجیی یری أن فرسان اليكل تحت غطاء الحرب وخدماتهم الأخرى كانوا في الباطن يشكلون حلفة وصل قوية بين دواثر 
الولاية في الشرق الإسلامي حصوصا ودواثر الولابة فى آوروبا. ويفعل إبادته انفصل الغرب روحيا عن مركز اللاقة 
الربانية وبدآات علامات الحضارة الغربية الدجالية الحديغة منذ ذلك الحين تتفاقم هيمتتها على العام قرنا بعد قرن 
(المعرب). 
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كانه يساهم في حصر الوجود الإنساني في الأفق الضيق للنظرة الظاهرية الدونية. وما ذكرناه حول 
الطابع الكمي المتميز للصناعة الحديثة ولكل ما يتعلق بهاء يساعد على فهم ذلك مما فيه الكفاية: 
فمتتوجات هذه الصناعة الحيطة بالإنسان دَوْمًا بحيث لا يمكنه تقريبا أن لا يرى سواهاء هره حقيقة 
على الانغلاق في الدائرة الضيقة للحياة الاعتيادية كسجن لا منفذ له (ما عدا ما يمكن رؤيته من 
أشياء في المتاحف مثلاء بصفتها أشياء طريفة بكل بساطةء ولا علاقة فما أصلا بالأوضاع الحقيقية 
حياتهء وبالتالي ليس ها آي تأثير فعلي عليها). آمّا في حضارة ذات تراث روحي» فبالعکس» ما من 
شئ» مع كونه في غاية الملائمة الممكنة للاستعمال المقصود بهء إلا وهو مصاع بكيفية يكن أن تجعل 
منه ومن استعماله الفعلي» فاعدة تصل الشخص بامر آخر غير المظهر الجسماني"“ وبالتالي هو 
ساعد كل واحد على الارتفاع إلى حال أعلى وفق فَذراته. فيا لوه بين هذين المفهومين للوجود 
الإنساني! 

إن هذا الانحطاط الكيفي ججميع الأشياء هو مع ذلك وثيق الارتباط بانحطاط العملة» كما 
يظهره الواقع الذي وصلنا إليه والمتمثل عادة في عدم تقدير أي شى إلا بسعره الْعبّر عله ب رقم 
فقطء أو ب مبلغ أو بكمية عددية من النقد؛ وبالفعل فأاهل عصرنا في حكمهم على شى ما لا 
يعتمدون دائما تقريبا إلا على ثمنه حَصرا. ولقد أكدنا على كلمة تقدير بسبب أن ها في نفسها 
معنى مُزدوج كيفي وكمُي؛ واليوم غاب عن النظر المعنى الأول» أو - وهو ما يرجع إلى نفس الأمر 
- وجدت وسيلة اختزاله إلى الثاني» وهكذا ۵ يُكتفى ب تقدير أي شى حسب سخره» بل أيضا تقدير 
الإنسان حسب ثروته“. وتفس الأمر وقع أيضا بالطبع لكلمة فيمة؛ ونلاحظ عَرَضنًا آله على هذا 
الاعتبار اعتمد الإفراط الغريب الذي قام به بعض الفلاسفة الحدد الذين ذهبوا في تمييز نظرياتهم إلى 


يقول أبو العتاهية (748 - 825 م) في هذا المعلى: 
وقي کل شې له آپة ثدل على أله واحد.- 
«وعن ذلك السجن في المياة الحسية يقول شاعر أنخر: 
لا بدا متك القبول أرجت من سجن الأسى (المعرب). 

يکن في هذا الوضوع مراجعة الدراسات العديدة ل: آ. ك. كوماراسوامي» الذي آفاض في بيانه وني توضيحه بالأمثلة» 
من جيع وجوهه» ومع كل التقاصيل اللازمة. 

4 لقد ذهب الا مريكبون بعيدا تي هذا التوجه إلى حد قوهم ا لجاري أن الشخص الفلاني يساوي المبلغ كذاء يريدون الدلالة 
على الرقم الذي بلغته ثروتهء وأيضا لا يقولون بان الشخص نح في أعماله» ولكن يقولون عنه بآنه هو نفسه ألفوز 
وهذا يعني التطابق التام بين الشخص وأرباحه الادية! 
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حد ابتداع عبارة فلسفة القيم. وفي صميم فكرهم توجد فكرة أله ما من شئ» من آي نمط كانء إلا 
وهو قابل للتصوّر الكمي ويكن التعبير عنه عدديا؛ و الدرعة الأخلاقية التي هي من ناحية أخحرى 
هاجسهم المهيمن مرتبطة عندهم مباشرة بالتظرية الكمية . ثم إن هذه الأمثلة تبيّن وجود انحطاط 
حقيقي في اللغة مصاحب أو تابح حتما لانحطاط جيع الأشياء؛ وفعلا ففي عالم يهد فيه لاختزال 
کل شئ إلى كم» لاب بداهة من استعمال لغة هي نفسها لا تستدعي إلا أفكارا ذات طابع كمي 

وللرجوع با لخصوص إلى مسالة العملةء ينبغي أيضا أن نضيف وقوع ظاهرة في هذا الصدد 
تستحق الملاحظة: فمنذ أن فقدت العملة كل كفالة 0 ضمانة) من طراز سامي» أمُسّت قيمتها 
الكمية نفسّهاء آو ما يسمى في أصطلاح الاقتصاديرن ب القدرة الشرائية تتدهور باستمرارء إلى حك 
ئها ستفقد كل مبرّر لوجودها ولو وجودا ماديا أو عمليا بكل بساطةء وحينئذ ستؤول إلى الاختفاء 
من تلقاء نفسها من الوجود الإنساني”. ومن المتفق عليه آله يوجد هنا تغيّر غريب وغير متوقع 
للأمورء وهو يهم بلا عناء على ضوء ما قذمناه سابقا: فحيث أن المرتبة المميّرة للكم الصرف تقع 
تحت كل وجود (واقعي)ء فالمبالغة في الاختزال إلى أقصى حت كما هو حال العملةء لا يؤول إلا إلى 
تلاشي حقيقي (ومثال العملة أوضح من غيره لأننا نكاد أن تصل إلى حذه الأقصى). 

وهذا يمكن أن يبين منذ الآنء ما قلناه أخيراء كيف أن آمن الحياة العادية هو في الواقع أمر 
عارض مترزعزع» وسنرى أيضا لاحقا آله كذلك من وجوه آخرى كثرة؛ غير أن النتيجة المسشخلصة 
تبقي دوما هي نفسها في النهايةء وهي أن ا لآل الحقيقي للتوجه الذي يَجرٌ البشر والأشياء نحو الكم 
الصرف لا کن أن یکون سوی التلاشى ي النهائي للعال الراهن 


1 هذا الارتباط ليس أمرا جديدا بتمامه» حيث يرجع في الواقع قبل ذلك حتى إلى الحساب الأخلاقي' لبتتهام في أواخر 
القرن الثامن عشر (##). 
(##) بنتهام (جيريمي) (1748 - 1832) فيلسوف إنجليري. وفلسفته الأخلاقية النفعية تعتمد على 'حساب الملذات؟ 
ماتوقعه الولف في هذا الصدد عندما كشب هذا الكتاب سنة 1945ء يكاد مبجصل بالتمام يعم البشر كلهم كماهر 
واضح في التعاملات المصرفيةء والاضطرابات الكبرى و الفاجئة في العملاث الق ققدت جيعها أي مرجحية ابعةء 
وأمست لَعبة مُخيفة تتقاذفها الأهواء من كل جانب. ووقعه اختفاء العملة أمسى واقعا اليوم فظهرت بوك برمثها 
لاتتعامل إلا بالأرقام مع زباثنهاء وبدون وجود أي عملة حقيقية. 
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سر سر 
صلب العاله 


(La solidification du monde ) 


لدرجع الآن إلى شرح الكيفية التي يتحقق بها فعليا في العهد الحديث» بقدر الإمكان» عالّم 
وفق التصور الادذي؛ ولفهم ذلك» ينبغي قبل كل شئ» كما ذكرناه مكررا مرات متّعدّدةء التذكر بان 
النظام الإنساني والنظام الكوني ليسا في الواقع منفصلين أصلاء كما هو متخيل ببساطة ساذجة في 
ااا حا انال کی ارقا وی ان کا ا واتار علي الا 
ويوجد دائما تناسب بين كل من أوضاعهما. وهذا الاعتبار مضمون جوهري في العقيدة المتعلفة 
بالأدوار الزمنية كلهاء ووا تكون معطبات التراث العرفاني حوها تقريبا غير مفهومة تماما؛ 
والعلاقة بين بعض المراحل الحاسمة من تاريخ البشرية وبعض الكوارث الواقعة وفق دورات فلكية 
مُعَينةء رما تكون الال الأكبر بروزاء ولكن ليس ذلك طبعًا إلا حالة قصوى نن اف التلاسبات 
الموجودة في الواقع بكيفية مستمرةءرغم كونها بلا شك أقل ظهورا طالا لا تتغير الأمورٌ إلا تدرججيا 
وبدون آن یشعر بها تقریبا. 

وبعد آن تقرر هذاء فمن الطبيعي خلال التطور الدوري» أن الظهور الكوني بأسره 
والذهنية الإنسانية المندرجة ضمنه بالضرورة يتبعان معا نفس المسيرة التازلةء فى الاتجاه الذي 
حددناه سابقاء وهو اتجاه الابتعاد التدريجي عن المبدإ وبالتالي عن الروحانية الأولى الملازمة للقطب 
الجوهري الجرد لِمَجْلي الظهور. وإذا قبلنا هنا آلفاظ الكلام المجاري على الألسنةء الذي يُبرز 
بوضوح العلاقة التبادلة التي نحن بصدد النظر إليهاء يكن أن توصف هذه المسيرة كنوع من التكثيف 
المادّي (أو التجميد المادي ١0ااهءاهئاة")‏ التدريجي للرسط الكوني نفسه. وعندما يصل هذا" 
التكثيف الماذي إلى درجة معيْنةء وهي الآن بارزة بقوة شديدة جداء يكن حيتفذ مجحكم التلازم أن 
يظهر عند الإنسان المفهوم المادي» وكذلك الوضع العام المناسب له عمليا وهو اللائم لتصوْر مأ 
يسمّى ب ألياة الاعتيادية حسبما ذكرتاه؛ زذ على ذلك» أنه بدون هذا التكثيف المادي' الفعلي» كل 
هذا (أي الفكر المادي والعمل بمقتضاه) لا یکون له حتی أدنی ما يشبه المرّرء لأن الواقع الط 
حينذاك سيكذبه ججلاء في كل حظة. بل حتى مفهوم الادة كما يعتبره الحدثون» لإ يكن من الممكن 
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حقيقة أن ينشاً إلا في هذه الأوضاع؛ فما بعر عنه ذلك المفهوم» بكيفية غموضها يزيد آو ينقص» ما 
هو على كل حال إلا حد أقصى لا يمكن في الواقع إدراكه أبدا خلال المبوط المذكورء وذلك 
لأنها مُعتَبّرة في نفسها آمرًا كَمَيّا صرفاء ثم لأنها رض هامدة (خالية من كل نط من أغاط الحياة)ء 
مع أن العام الذي قد يوجد فيه آي شئ هامد حقيقة يزول بالتالي فورا من الوجود”. فلا أبعَد 
وَهْمًا إذن من ذلك المغهوم» لاله لا يستقيم إطلاقا مع أي واقع مهمسا بلغ انحطاطه في درجات 
مراتب الوجود الظاهر. ويمكن آيضا القول بعبارة أخرىء» بان التكثيف الماذي موجود كتَوّجهء ولكن 
الادية البحتة matêralité)‏ 1) الي هي الغاية القصوى هذا التوجه لا يكن تحقيفها؛ ومن هنا 
جاء» من بين تداعيات أخرى» كون قوانين الميكانيك الْصاغة نظريا في العلم الحديث غير قابلة أبدا 
للتطبيق الدقيق والمضبوط على أوضاع التجربة» حبث تبقى دائما عناصر منفلقة حتما عن تلك 
القوانين» وهذا حتى في الطور الذي يكون فيه دور هذه العناصر منحصرا تقريبا في أدنى حدة 
وبالتالي ففي هذا الطور نفسهء ومع مراعاة أنها حالات أصبحت حينئذ نادرة» لا اعتبار هنا دائما 
إلا لمقاربة رما تكون كافية في المتطلبات العملية المباشرةء غير آنها تستلزم ما لا يقل عن تبسيط 
فاحش جداء وهو ما يردها ليس فقط من كل دقة مزعومةء ولكن أيضا من كل قيمة علمية با معلى 
الحقيقي ضمذه الكلمة. وبنفس هذه المقاربةء كذلك يكن أن يبدو العام الحسي في هيئة جُملة مغلقة 
على نفسهاء سواء في نظر الفيزيائيين آو في مجرى الأحداث المشكلة للحياة العادية. وعوض أن 
نتكلم عن تكثيف مادي مثلما كنا بصدده» يمكن أيضا في صميم نفس العثى» بل ربما بكيفية أكشر 
دفة وأكثر واقعية" أن تكلم على تصلّب' ماذّي (أو تجمد مادي)؛ فالأ جسام الصلبةء بالتأكيد حقاء 
بفعل كثافتها واستعصائها على الاختراق» توهم أكثر من آي شئ سواها بوجود ماذة صماء بحتة. 
وني نفس الوقت يذكرتا هذا با أشرنا إليه سابقاء وهو الكيفية التي تحدّث بها برجسون عن الجسم 
الصلب كمشكل - إذا صح القول - للميدان الخاص بالعقل» وهو في هذا طبعّاء بوعي أو بلا 


كهرة هي النصوص الشرعية الت ثبين آث كل ما في الوجود حي حياة مناسبة لرتبتهء يقول الله تعال: لون من شىء 
إلا سبح يده وَليكن لا تَفَقَهُونَ كَسَيِحَهُم) الآية 44 من الإسراء (17) وقال تعالى: فإ ولل جد 
من فی السَمَوّت رارض طَوعًا وَكرّها وهم باَلْعْدو والصالي الآية 15 من الرعد (13)» وقال 
تعال: لو تلكا هَدًا ألْقَرََانَ عَلنْ جل اراي خشعا متصدعا من حُضْية آله الآية 21 من المحشر 
(59)... ولا سبح ويسجد ويخشم إلا حي (المعرب). 
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وعي» يعتمد بال خص على ما يراه حوله أي الاستعمال العلمي للعقل في العصر الراهن (والراجح 
آنه قال ذلك بقليل من الوعي لاه لا يڪتفي بالتعميم» ولا ياتي پاي استئناء فحسب» ٻل - كما هي 
عادته ¬ يذهب حتى إلى الظن بإمكانية الحديث في هذا الصدد عن ذكاء (او وعي) بينما قوله هذا لا 
ينطبق واقعيا إلا على العقل). ونضيف أن هذا التصلَب' الفعلي هو بالتحديد السبب الحقيقي في 
نجاح العلم الحديث» ويقينا لبس نجاحه في نظرياته الي هي خاطئة رغم ذلك مع تغْيُرها في كل آوئةء 
ولكن نجاحه في تطبيقاته العملية. ففي عهود احرى» عندما ¿ يكن بَحْذٌ قد بلغ التصلب أشده 1 
يكن يإمكان الانسان آن تخطر بباله الصناعة جفهومها اليوم فحسب ولكن زيادة على ذلك كان 
من المستحيل واقعيا وجود هذه الصناعة» مثلها مثل المنظومة الكلية للحياة الاعتيادية التي تحتل 
فيها الصناعة مكانة بهذه الأهمية. وكملاحظة عايرة فإ هذا كاف ليجعل حدا لكل الأحلام 
الوهمية لن يسمّون ب الكشفيين (الآدعياء)5ا١ةره‏ اه1 ع1 ' الذين بتخيّلون الاضي على 
شكل الحاضر؛ فينسبون لبعض حضارات ما قيل التاريخ التي يعود زمنها إلى عهد بعيد جداء شيا 
مالا اما للآلية" (عصصوامنطعوص ع1) الحديثة؛ وما هذا إلا أحد أشكال الخطا الذي يدفع إلى 
القول البتذل بان التاريخ ب يعيد نفسه' وهو يدل على جهل تام با سميناه التعيّنات الكيفية للزمن. 
وللوصول إلى النقطة الى كنا وصفناهاء تحثم على الإنسان أن يفقد توظيف الملكات التي 
كانت تسمح له بكيفية عادية من تجاوز حدود العام المحسوس» وذلك بسب فعل هذا التكثيف 
الاذي نفسه أو التصلب الذي ميحصل طبيعيا في ذاته» كما محجصل كذلك في بقية ميدان الظهور 
الكوني الذي هو - أي الإنسان - جزء منه وذلك لاه حتى إن أصْسّى حقا مُحَاطًا ججواجز - إن 
أمكن القول - أكثر سْمّكا مما كانت عليه في أوضاع سالفةء فلا أقل صدقا أيضا بانه لا مكن أبداء 
حيث كان» وجود فاصل مطلق بين تلف مراتب الوجود» وذلك لأ مشل هذا الفاصال يستلزم 
إلغاء الميدان المفصول من الواقع نفسه» بجيث هنا أيضاء يتلاشى وجود هذا ايدان فورًاء والمقصود 
في هذه الحالة العا الحسوس. ومن المشروع إمكانية التساؤل: كيف أمكن فعليا حدوث ضمور 
لبعض تلك الملكات ثل هذا المقدار التام وبمثل هذا الانتشار العام؟ لقد لزم لحدوث ذلك ارلا أن 
يقاد الإنسان إلى توجيه اهتمامه إلى الأشياء الحسية حصرًاء ومن هنا بالضرورة تكون قد ابتدات 
عملية الانحراف هذه وهي الى يكن تسميتها ب صياغة العال ا حدیث وال لم يكن طبعًا آن تجح 
هي أيضا إلا في هذه المرحلة من الدورة الزمنية تحديدًاء وبتوظيف الأوضاع الحاضرة للوسط نفسه 
بكيفية إبليسية. ومهما يكن من آمر حول هذه النقطة الأ خيرة التي لا نريد الآن إخحاحا أكثر حوهاء 
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فاله لا هكن الإعجاب بْرَهةٍ تختفي بها بعض الخطابات المبهرجة العزيزة على المبتلين نشر العلم 
(وينبغي بالأحرى أن نسمّيهم: العلمويين”) الذين بجحلو هم الإعلان في كل فرصة بان العلم 
الحديث يوسع باستمرار حدود العام المعروف» وهذا القول في الواقع عكس الحقيقة بالضبط: فلم 
تكن هله ادود في يوم من الأيام أضيق ما هي عليه في الفاهيم التي يعتمدها هذا العام ال اهري 
المزعوم» ولم ب يستصغر العالم والإنسان ويْغبتان في يوم من الأبام مثل ما هما عليه ايوم حتى انتهت 
بهما الoهانة‏ إلى اختزاهما إلى جرد كيانات جسمائيةء مَحرومة افتراضاء من أدنى إمكانية اتصال باي 
طراز آخر من الواقع! 

ويوجد أيضا مع ذلك وجه آخر للمسألة مقابل ومكمل لما اعتبرناه حتى الآن: وهو أن 
الإنسان لبس خترلاء في كل هذاء إلى دور جرد مراب منفعل مُلْرّم بالاكتفاء يتصور فكرة حول ما 
يقع حوله صحتّها قد تزید أو تة تنقص. وكذلك خطؤها قد يزيد أو ينقص» وإنما هو نفسه أحد 
العوامل المتدخلة بهمة ونشاط في تحولات العام الذي يعيش فيه بل ينبغي آن نضيف بآله عامل ذو 
أهمية متّميزة بسبب موقعه المركزي الخاص الذي يحتله في العا وبكلامنا عن هذا التدخل اليشري» 
لا نعنى الإشارة فقط إلى التحوّلات الاصطناعية الى رهق بها الصناعة الوسط الأرضي فحسب“ 
فذلك بديهي جدا بجيث لا لزوم إلى التوسع فيه؛ نعم إلّه آمر ينبغي اعتباره بالتأكيدء ولكن ليس هو 
كل شئ» والمغصود بالخصوص من وجهة النظر التي نعتبرها الآن هو آمر آخر قامًاء وهو خارج عن 
إرادة الإنسان من حيث قصده ووعيه على الأقل؛ ولكنه في الحقيقة رغم هذاء ينضذ إلى أبعد من 
ذلك بكثر. وبالفعل» فالحق هو أن التصور الماديء بعد أن م تشكيله ونشره بكيقية عشوائيةء لا 
يمكن إلا أن يساهم في توطيلٍ أكثر هذا التصلب للعالم الذي تسبب بدءا في إمكانية حدوثه هو تم 
إن جميع التبعات المشنقة مباشرة أو غير مباشرة من هذا التصورء با فيها المغهوم المألوف للحياة 


العلموية مذهب يقرر الاكتفاء بالعام الظاهري الحسوس من حيث قدرته على الإجابة بالمسائل الوجودية والعرفانية 
العليا الع ب). 


عن ثل هذا الفساد العام قال الله تعالى: إظهر الفساد ف لبر لخر يما كسَيَت یری الناس ‏ الآبة 
41 من اروم (30)» وقال: ولو ات تع الح أهوآءَهہ لَقْسدت السمو ت ل رض الآية 71 من 
المؤمنون (23)ء وقال: #إزدنهه عَذابا فرق لداب بمّا اوا يفس دور 4 الآية 88 من النحل (16)ء 
وقال عن اليهود من بهي إسرائيل: لَنفْيسدّن فى الأرّض مرَتَينِ ‏ الآية 4 من الإسراء 7 
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العاديةء كلها لا هم ها إلا التوجه إلى نفس هذا الهدف. لأ ردود الفعل العامة للوسط الكوني 
لفسه تتغير فعليا حسب الوقف الذي يشخذه الإنسان إزاءها. ويمكن القول حفَيقَة أن بعض وجوه 
الواقع تختفي آمام أي شخص بنظر إليها كمراقب سطحي أو مادّي» وتجعل نفسها مستعصية عن 
نظره *. وصياغة كلامنا هنا ليست جازية كما قد ييل البعض إلى ظنّه» ولكنها تعبير صريح صحيح 
عن واقع» مثلما آنه من الواقع ن بعض الخحيوانات تفر تلقائيا وغريزيا ممن يتخذ تجاههم موقفا 
معاديًا. ودا فثمة آشياء لا يمكن أبدا أن يشهدها علماء ماديون أو وضعيون» وهذا طبعا يزيدهم 
تشبغا باعتقادهم في صحَة مفاهيمهم لن ذلك يعتبرونه كبرهان سالب» بينما هو خلافا لذلك» ليس 
سوى جرد نتيجة لتصورهم نفسهء لا أكثر من هذا ولا غيره. ومن المعلوم أن هذه الأمور (الواقعة 
المختفية عن نظرهم) لم تلعدم بسبب هذا منذ شات الماذية والوضعيةء ولكنها تحصنت' حقيقة مسن 
وراء الميدان الذي ثطاله تجربة علماء الظاهرء وصانت نفسها تماما عن ولوجه باي كيفية قد تشر 
اشتباه وجود لأثرها أو لوجودها هي بنفسهاء مثلها تماما مثل ما بحصل في إطار لا بخلو من علاقة 
بهذا الذي نحن بصدده» وهو أن مستودع المعارف الترائبة الروحية ينفلت وينغلق بصرامة متزايدة 
أمام اجتياح العقلية الحديثة. وهذاء على غو ماء رد فعل غير مباش ر على حصر ملكات الكائن 
الإنساني في تلك التي ترجع فقط للهيئة الحسمية وحدها: فبهذا الحصرء يمسي كما قلشاه» عاجرا 
عن النفوة من العام الحسّي؛ وبسبب ما ذكرناه يسيم زيادة على ذلك كل فرصة لعاينة أي تدخل 
وأضح لعلاصر غيبية (فوق حستية) في العام الحسي نفسه. وهكذا يتحقق بأقصى قدر ممكن بالنسية 
إليه أنغلاق هذا العام الذي أمسى أشد صلابة بقدار انعزاله عن كل نمط آخر من الواقع» وحتى من 
تلك الأنماط التي هي الأقرب إليه والتي تشكل جرد هيئات ختلفة لنفس الجال الفردي؛ وي داخل 
هذا العامء كن أن يدو بأن الياة العادية لم يبق نما حپنئذ إلا أن تسير بدون اضطراب ولا أخطار 
مفاجئةء فکآنٹها حر کات إحدى الآليات الميكانيكية المضبوطة بإحكام كامل؛ فالإنسان الحديث بعد 
أن من ' العالم الحيط بهء آلا يهدف باقصی جهد إلى مَكة نفسه أيضا في جميع أنواع النشاط التي 
بقيت مفتوحة على طبيعته المنحصرة الضيقة؟ 


* ل 1 ¬ ي = و ج - سے = و فر ب ا 
a)‏ في مثل هذا المعنى تشير آبات كثيرة من القرآن الكريم» قال تعالى: ل سيَجزيهم وصفهم إنەر حڪيم علي 
e -‏ ست سے سے ل 1 ت ےل ل سے د ی ل کے گی و 
اة 138 من الاثعام رف وقال تعان: وال ۰ کدبوا بعايستا واسشتکروا عا ک لفتح ف اواب 
ألْسََاءِ & الآية 40 من الأعراف (7) (المعرب). 
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لكن رغم ذلك فان صلب العام مهما دع به فعليا إلى آيعد ما يكن فإله بستحيل أن 
یتحقق بالتمام آبدًاء وتوجد حدود لا ییکنه تچاوزهاء لان أقصى غابتهء كما قلناه يتناقض مع أي 
وجود واقعي حتی في أسفل درکاته؛ وأیضاء فبمقدار ما يتفاقم هذا التصلب يزداد تعرّضه للزوال 
في كل وقت» لان ما يقع في الأسفل هو أيضا الأقل استقرارا؛ وإ السرعة المترايدة بدون هوادة 
لتحولات العام الراهن لشاهد صريح على ذلك. وليس هناك ما ينع من حدوث شقوق في ما 
يزعم آله جملة مغلقة التي ها بالإضافة إلى ذلك جحكم طابعها الميكانيكي' هيثة مصطنعة فَلما توحي 
بالطمانينة على دوامها (وبديهي أننا استعملنا هنا كلمة مصطنعة يمعنى أوسع بكثير من المعنى 
اعلق خحصوصا بمجرد المنتوجات الصناعية)؛ بل حتى في الوقت الراهن توجد علامات متعددة 
ثبيّن بالتحديد بان توازنها القلق هو تقريبا على وشك الانقطاع. هكذا هو الأمر حقاء وما قلناه 
حول مَادّية وإوالية العام الحديث يمكن تقريباء على نحو ماء أن عبر منذ الآن كآثه من الماضي؛ 
وهذا لا يعني يقينا أن تبعاتها العملية لا كن ها أن تواصل تطوّرها خلال برهة زمنية أخرى» كما 
لا يعني أن تأثيرها على الذهنية العامة لا بستمر لمدة لاحقة تزيد أو تنقص. ولو بفعل النشر 
العمومي بأشكاله اللمختلفةء با فيها التعليم المدرسي بجميع مستوياته حيث ما يزال مجرْجرٌ الكثر من 
المخلفات' من ذلك النوع (والق سنعود إليها بتوسع بعد قليل). ولكن ليس باقل صدقا آشه» في 
الوقت الذي نحن فيه الآنء يبدو أن مفهوم المادة نفسه الذي تشكل بمشقة خلال كم من النظريات 
المختلفةء هو في الطريق إلى التلاشي*“» لكنء رَبْما ليس هذا بالأمر الذي يستحق التهنئةء لاه كما 
سٹراه بییان أوضح لاحقاء لا يكن أن يكون ذلك في الواقع إلا خطوة آخرى غو التلاشي النهائي. 


الباب الثامن عشر 111 ۷ »× 


وقد تأكد هذا اكثر فأكثر منذ كتابة المؤلف هذا الكتاب سنة 1945 إلى اليوم من سنة 2007 (المعرب). 
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الميثولوجيا'" العلمية والنشر العمومي للعلم 
Mythologie Scientifique‏ 
et Vulgarisatton‏ 


حیث اننا انسقنا إلى الإشارة إلى المخلفات التق تتركها في الذهنية العامة نظريات ل يعد 
العلماء أنفسهم يؤمتون بهاء وبالتالي فلا أفلٌ من أن فعلها لا يزال مؤثرا على وضعية غالب 
الناس» فيحسن إضافة تاكيدء لان في هذا آمر يمكن أيضا أن يساهم في تفسير بعحض مظاهر العهد 
الراهن. وفي هذا الصدهء يدر التذكير ألا بان من أهم ميرت العلم الظاهري» عندما بخرج من 
ميدان الملاحظة انجردة للوقائع ويريد أن يجاول استخلاص شى ما من التكديس الذي لا ينتهي 
للتفاصيل الخأصة - والذي هو نتيجته المباشرة الوحيدة -» هو إنشاء نظريات مفتّرضة متعسفة بقدر 
يزيد أو ينقص» ولا يكن ها بالضرورة أن تكون أكلر من ذلك مقتضى انطلاقها من التجربة 
والاختبار فقط. وهذا لأ الوقائع التى هي في نقسها قابلة دوْمًا لتفسیرات شٹی» م یکن ها آبدال 
ولن يكن ها أبدا تأكيد صحة آية نظرية. وكما ذكرناه أخيراء فإ كثرة أو قلة تلىك التظريات لا 
تجدي شيئاء وفي الصميم أيضاء فإن ما تستوحيه مثل تلك الفرضيات من بعض الآراء المسبقة وم" 
بعض التوجهات السائدة للذهنية الحديثةء لا يقل عن ما تستلهمه من مشاهدات التجربة. ومن 
العروف باي سرعة متزايدة هجر تلك الفرضيات في عصرنا لتستبدل بأخحرى؛ فهذه التغيّرات 
المستمرة كافية بوضوح بالغ لبان هشاشتها واستبحالة الاعتراف بان ها قيمة كمعرفة حقيقة؛ وهذا 
فهي حتى في فكر العلماء أنفسهم تكتسي أكثر فأكثر طابعا أصطلاحياءلكي تأخذ في المحصلة طابعًا 
غير حقيقي» وهنا مرة أخرى للحظ علامة للمسار نحو التلاشي النهائي. 

وبالقعلء فهؤلاء العلماء خحصوصا الفيزيائبونء لا يصح آن يلخدعوا الخداعا اما مل 
تلك المشاهدات» وهم اليوم أكثر من أي وقت مضى يعرفون هشاشة تلك النظريات ليس للها 
سرعان ما تبلى فحسب» بل الذين ينشئونها منذ البداية لا يؤمنون بها إلا بمقدار معيّن» ولا شك أله 
حدود بقدر ماء وبصفة مؤقتة تقريبا؛ بل في غلب الأحيان يبدو آنهم يعتبرونها كألها جرد 
تصورات» أو كألها كيفية تعبير' أكثر من اعتبارها كمساعي حقيقية للتفسير؛ وهي حقا فعلا كذلك 


ا الميثولوجيا: علم القصص والأمثال والأساطر الرمزبة المتعلقة بالأرباب والأرواح والأبطال عند شعب ما (المعرب). 
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بالتمام. وقد رأينا كيف بين ليبنيز أ الإوالية الديكارتية لا كن أن تكون أكثر من نمثيل للظواهر 
الخارجية وهي خالية من كل قيمة تفسيرية مضبوطة. وفي هذه الأوضاع» أقل ما يمكن قوله آنه 
يوجد هنا أمر قليل الجحدوى» وبالتأكيد إنه لتصور غريب هذا العلم الذي ينشاً منه مثل هذا العمل؛ 
غير أن حطر هذه النظريات الوهمية يكمن خصوصًا في تزيينها بوصف: علمية» بجيث تصبح مهَيشة 
لتؤئر على الحمهور العريض الذي يؤخذها مأخذ ا لحد تماما ويتقبلها بغباوة كعقاقد. وليس الشان 
هكذا طالا لم هجر فحسب (وغالبا لا تلبث إلا ما يقارب البرهة اللازمة لبلوغها له)» ولكن 
بالأخصر حتى عندما يكون العلماء قد لوا عنهاء بل بعد ذلك بكشر. وهذاء كما ذكرناه آثفاء 
بفعل الإصرار على بقاتها في التعليم الابتداتي وفي كتب النشر العمومي حيث عرض تلك 
٠‏ النظريات بشكل مفرط في التبسيط وفي غاية التيقن بصحتها. ولا تعرض آصلا على آنها في الواقع 
ليست سوی جرد فرضيات حتى عند من آنشؤوها أنفسهم. وليس بلا سبب أن تكلمنا الآن عن 
عقائدءلأن المقصود فعلا بالنسبة للفكر الحديث المضاد للتراث الروحي هو أمر ينبغي أن يعحاكس 
العقائد الذينية ليح حلها؛ ومثال نظريات النشوء والارتقاء من بين أمثلة آخری» لا يمكن أن يبقي 
أي رَبْب في هذا الصتّدد؛ وغا دلالته أبرز أيضاء هو عادة غالبية القائمين على التشر العمومي في 
شحن مکتوباتهم بطعون» علقها قد يقل أو يزيد٬‏ ضڏ آي مفهوم ترالي روحي» وهذا يبيّن پجلاء 
كامل ما هو الدور الذي كلفوا بالقيام به» ولو بلا وعي في الكثير من الحالات» في التخريب الفكري 
الروحي ي عصرنا. 

وهكذا وصل الأمر - لأسباب أكثرها من صنف منفعي وقد نبهنا عليها سابقا - إلى أن 
تتشكل ني الذهنية العلموبةء التق هي بدرجة أو بأخرى ذهنية الغالبية العظمى لأهل عسصرناء 
ميثولوجيا ليس بالتأكيد بالمعنى الأصيل والسامي للقصَص والأمثال (5عطالإه) التراثية الفيقية“ 
بل بكل بساطة بامفهوم تقر" الذي أخذته هذه الكلمة في اللغة الجارية. ويكن أن نعَدّد على هذا 
ما لا يحخصى من الأمثلة؛ ومن أبرزها وأكثرها حضورا هو - إن أمكن القول - التخيل المتعلق 


اخحترت رة كلمة (101128: مپٹ) ب قصص وأمثال عوض ما تترجم به عادة من ساطير وخرافات» لان ما يراه 
الحدثون في اليثولوجيا التراثية الأصيلة من ما يبدو طم آنها ' خرافات وأساطير لا يعبر إلا عن جهلهم التام وعجزهم 
الكامل عن فهم آدنى دلالات الأساليب الرمزية المشحونة بأرقي المعارف الروحية وأعز امقائ الوجودية الى صاغها 
الآأسلاف العارفون في ألقصصن الميثولوجي الذي بفيض ترببة وعرفانا وروعة جالية شفافة بعيدة عن غلظة وصلابة 
الغاهيم التي سجن فيها الحدثون أنفسهم (المعرب). 
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بالذرات ويالعناصر العديدة للأنواع المختلفةء والتي انتهت بالانفصال عن بعضها البعض في 
النظريات الفيزيائية القريبة العهد (فلم تعد أصلا ذرات» أي غير قابلة للانقسام بالمعنى الرفي» لكن 
رغم هذا يبقى الإصرار على إعطاثها نفس الاسم خلافا لكل منطق). وقد فلنا خيل لاه ليس سواه 
في فكر الفيزيائيين؛ ولكن الجمهور العريض يعتقد جزم أن المقصود منها جواهر حقيقية؛ يمكن أن 
رى وآ تلمس من طرف شخص له حواس دقيقة ملائمة با فيه الكفايةء أو يستعمل وسائل نظر 
ذات كفاءة نافذة؛ آليس هذا ضرْب من الميثولوجيا الأكثر سذاجة؟ وهذا لا نع نفس ذلك الجمهور 
من أن يتهكم عند كل فرصة على مفاهيم القدامى» التى لا بُقَهّم منها أدنى كلمة كما هو معروف؛ 
وحتى إذا سلمنا آله من الممكن أن تقع في كل زمان تحريفات شعبية (أي من عوامٌ الناس)ء فمن 
الملسموح به أن شك في آنها كانت في يوم من الأيام السالفة شل هذه الاذية الغليظةء وفي نفس 
الوقت يشل هذا الانتشار الطام الواقع الآن بسبب الفعل المشترك للتوجهات الملازمة للذهنية الرّاهنة 
مع النشر البح به للتعليم الإلزامي' الظاهري والبدائي. 

نحن لا نريد التوسع أكثر في هذا الموضوع القابل لتفريعات لا تكاد تنتهي» ولكنها تبتعد 
کثیرا عن ما نهدف إلپه با لحصوص؛ فمن السهل مثلا بیان آله بسبب مخلفات الفرضيات» تتراكب 
على بعضها البعض عناصر تلتمي ني الواقع إلى نظريات متباينةء وتنداخل فيما بينها في التصورات 
الشائعة عند العموم» بحيث تشكل أحيانا تركيبات ختلطة من أعجب الغرائب؛ زذ على ذلك أن 
من يعات الفوضى العارمة السائدة في كل مكان» تشكلت الذهنية المعاصرةٌ هكذاء قبل بعَقَوية 
أغرب التناقضات. ونكتفي هنا بالإلحاح على أحد وجوه المسالةء وهو - والحق يقال يستبق 
قليلاا الاعتبارات التي ستأخذ مكانها لاحقاء لأئه يتعلق بأمور تنتمي بالأخحص إلى مرحلة آخرى غير 
التي ارتأيناها حتى الآن؛ لكن كل هذاء في الواقع» لا يكن أن يُفْصَلَ عن بعضه البعض» وإلا 
فسيعطي تصويرا مفرط التبسيط لعصرنا. وي نفس الوقت» يمكن أن تلمح من هنا كيف أن 
التوجهات نحو التصلب' ونو التلاشي» رغم تناقضها ظاهريا من بعض الوجوه تتشارك معا 
مقتضى وقوع فعلهما في آن واحد للوصول في الختام إلى الكارثة البْهائبة. 

والذي نريد الكلام عنه» هو طابع المذيان الشاذ الذي تكتسبه التصوّرات المذكورة آبمًا 
عندما قل إلى جال غير الذي كان مقصودا عند البداية لطب فيه؛ وين هنا تفرعت» بالفعل» مُعْظَم 
الاستشباحات (الوهمية والملوسية) في ما سميناه ب الروحنة الخد )eصspiritualism (neo‏ 
مختلف أشكاها؛ وبالتحديد فان هذه الاقتباسات من التصوّرات الراجعة أساسا إلى الميدان اسي 
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هي التي تمسر هذا النوع من التجسيد لما هو فوق الحس والذي بُشكل أحد سماتها الأكثر 
عموما . وبدون أن نحدّد الآن بدقة أكر طبيعة ونوعية ما فوق الحسّي الذي نعنيه هنا بالفعل» فلا 
مخلو من الفائدة ملاحظة كم تغلغل التأثير المادي حتى في صميم الذين ما يزالون يقرون بوجود ما 
هو فوق الحس ويظنون مُعَاينة آثره: فهم» حتی إن م بُنکروا وجود آي واقع غير جسماني» حیٹ أن 
هذا الإنكار هو حال الأكثرية من المعاصرين هم» فتصورهم له يجعلهم يرجعونه على نحو ما إلى مط 
الأشياء الخسوسة. فحاهم هذا بالتأكيد ليس بأحسن من حال تلك الأ كثريةء ولا غرابة في هذا عندما 
نری تهافت كل المدارس الإخفائية" والتبوصوفيست وامثاها على البحث المستمر عن نقاط تقارب 
بينها وبين النظريات العلمية الحديثة* بل هي غالبا ما تستلهم من هذه النظربات بكيفية مياشرة 
اكثر مما تعترف به؛ والنتيجة الحاصلة ما هي إلا ما يتحتم بلوغه منطقيا في مثل هذه الأوضاع؛ بل 
يمكن ملاحظة أن بفعل التغيرات التتابعة لتلك النظريات العلمية فالتماثل بين تصورات المدرسة 
الفلانية وبين النظرية المعينة الفلانية تسمح تقريبا ب تأريخ تلك المدرسة رغم غياب كل معلومة آكثر 
دقة حول تار ها وأصوها. 

وقد ابتدأ هذا الوضع منذ أن - إن أمكن هذا التعبير - سقطت دراسة وعارسة بعض 
الأفعال النفسانية المؤثرة» في ايدان العمومي» وهو ما يسجَل تقريبا بداية مرحلة الذوبان والتلاشي 
للانحراف الحديث؛ ويمكن إجالا إرجاعها إلى القرن الثامن عشر بجيث تكون معاصرة بالضبط 


في (مدارس) الأرواحية (#) با صوص توجد التصورات من هذا النوع تي أشكاها الأكدر غلظة وقد كانت لا الفرصة 
لاعطاء أمثلة كلرة حو ها (فی تابا( خط الئأر اة .(l' Erreur Spirite)‏ 
الأرواحية نزعة حديلة ظهرت في أواخر القرن التاسع عشر وانتشرت بسرعة قي الغرب وامعدت إلى الشرق. يزعم 
أتباعها إمخانية أستحضار أروأح البشر الدين ماتوا ولو منل آلاف السنين في جلسات خاصة. ويتم الاتصال بتلك 
الأرواح من خلال شخص يسمونه الوسبطء وأكثرهم يؤمنون بعقيدة التناسخ ... وقد فد الشيخ عبد الواحد يحيى 
مؤلف هذا الكتاب مزاعمهم وحللّها وفضح سلوكهم تي الكتاب الضخم الذي ذكر عنوانه (المعرب). 

الإحفائية تهتم بدراسة القوى الخفية للنفوس البشرية وغيرها وسيل إخضاعها والتصرق فيها آو براسطتهاء كما تعتني 
بالتنجيم رالسحر والخواص الفية للأشياء. وآما الثيرصرفية فهي غلة حديثة قبت رواجا كيرا ي الغرب بدا من 
أواخر القرن التاسع عشر وبدايات القرن العشرين» ويزعم آتاعها مارسة آنواع من السلوك الروحاني الإشراقي لتبجته 
العرفان الباطبي والاتاد مع اللور المطلق. وقد بين الشيخ عبد الواحد مجيى مؤلف هذا الكتاب زيف هله التحلة 
وآباطيل أتباعها في كتاب كيير عنوانه: (التبوصوفية؛ تاريخ ديانة مزيفة) (المعرب). 

مل هذا ا لخطا يقع فيه أيضا بعض التقفين المسلمين حين يزعمون تفسير بعض الآبات القرآئية والمعارف الصرفية 
تفسيرا مطابقا لنظريات علمية حديلة يكن أن تتغي بين يوموأخر (المعرب). 
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للمذهب الاذي نفسه» وهذا ما يدل بوضوح على أن هذين التوجهين المتناقضين ظاهريا فقط هما 
في الواقع متلازمان بالضرورة؛ ولا يبدو أن وقائع ماثلة قد حصلت في السابقء وذلك بدون شك 
لن الانحراف لم يكن بعد قد بَلْغَ درجة التفاقم التي تجعل هذا مكنا. والسّمة الأساسية ل للولوجيا 
العلمية لذلك العهد. كان مفهوم التيارات السيالة (8ع1dآ؟‏ وع[) المختلفة» وعلى شكلها كان يتم 
تخل كل القوى الفيزيائية؛ وهذا التصور بالتحديد هو الذي نقلت نظرية المغنطيسبة الحبوائية" 
تطبيقه من اليدان الجسمي إلى انجال الحفي اللطيف؛ وبالرجوع إلى فكرة تصلّب' العام ريما يقال أن 
التيار السيّال هو حسب تعريفه» عكس الجسم الصلب» ولكنه في هذه الحالة التي ذكرناء لا يقل 
صدقا من كونه يقوم بالضبط بنفس الذور» حيث أن هذا التصور يعمل على جسيم الأشياء التي 
تنتمي في الواقع إلى جلي الخفي اللطيف. والْمَارسون للتنويم المغنطيسي كانوا على شحو ماهم 
السابقون البأاشرون للرؤحنة الحديثة إن م يكونوا هم بالتخصيص المثلين الأوائل له؛ ونظرياتهم 
وممارساتهم ثرت بمقدار قد يزيد وقد يقل في كل المدارس التي نشآت بعد ذلك سواء منها المدأرس 
المغتوحة علنّا على العموم مثل مدارس الروْحئة أو تلك التي ها دعاوى نربوية روحية عرفانية مزيفة 
(1e8ا1nitiai-doاعsم)‏ مثل التشكيلات المتعددة للمدارس الإخفائية. وإن ذلك التاثر المستمر 
لريب يمقدار ما يبدو آله لا يتناسب مع أهمية الظواهر النفسية التي هي في الإجمال بسيطة جا 
وهي المشكلة لحقل تجارب المغنطيسية؛ لكن المئير للدهشة أكثر هو الدور الذي لعبته نضس هذه 
المغنطبسية منذ ظهورها في صد تنظيمات تربوية (عرفانية) عن كل عمل جاذء وقد كانت حتى إلى 
ذلك المد رغم فقدانها المعرفة الفعلية العميقةء لم تزل محتفظة على الأقل بوعي لما ضاعَ منها في 
هذا الصددء مع إرادة للاجتهاد في العثور عليه؛ ومن المسموح به التفكير في أن هذا ليس من أدني 
الأسباب التي بث من أجلها مذهب المغنطيسية قي الوقت المعيّن المختار» حتى إن م يكن المؤسّسون 
الظاهريون له - كما بحدث دائما تقريبا في مشل هذه الحالات - إلا أدوات (تلقيذ) وَوَعَيهُم 
(بدورهم الحقيقي في تخريب الذهنية الحديثة) قد يزيد وقد ينقص. 

وقد بقي مفهوم ألتيارات السيْالة في الذهنية العامة رغم زواها من النظريات الفيزيائبة 
حتى حوالي منتصف القرن التاسع عشر على الأقل (بل قد استمر إلى زمن أبعد الاستعمال الشائم 


الغنطيسية الحيوانية تعفى نوعًا من الثاثير الذهن أو النفسي» موهَمًا أو حقيقياء يقوم به شخص فاعل على شخص 
متفعل بواسطة حركات يدوية تسمي الشعشعية أو الشعشعانية تهتم بالتطبيقات التعاقة باستقال الإشعاعات الخفية 
والأمواج العير مرئية المنبعثة من الأجسام أو من الأشخاص وغيرها. 
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لتعابير مل ألتيار الكهربائي السيّال لكن بكيفية آلية بالأحرى» بدون أن يتعلق بها تصور معين)؛ 
وقد ظهر مذهب الروحنة (18008٣1مء‏ عا) في ذلك العهدء وورث طبيعيا ذلك التصور للتيارات 
السيالة حصوصا وأئه كان مهيا له بحكم ارتباطه الأصلي با مخنطيسية» وهو ارتباط أوثق بكثير ما 
قد بُظنٌ لأول وهلةء وذلك لان من الحتمل جدا بأ مذهب الروحنة م يكن ليحصل له انتشار كبير 
لولا هذيان الَومين مختطيسياء فوجود أشخاص منفعلين للمختطيسية هو الذي مهد وجعل مكنا 
وجوة وسطاء الروحنة. وإلى اليوم لا تزال غالبية المتعاطين للتنويم المخنطيسي وللروّحنة يواصلون 
الكلام عن التيارات السيالةء بل زيادة عليه يؤمنون بها بجذية؛ والذي يزيد هذه المفارقة التاريخية 
غرابة هو أن كل هؤلاء الاس» عموماء هم من الأنصار المتحمّسين للتقم» وهو ما لا يتفق مع 
تصور (أي تصور وجود التيارات السيالة) كان من المغروض في نظرهم أن يبدو متخلفا حيث آنه 
أقصِي من الميدان العلمي منذ عهد بعيد. أمَّا في اليشولوجياً الراهنة فقد اسنَبْدِلّت آلتيارات السيالة ب 
الأمواج و الإشعاعات؛ وهذه أيضاء كما هو معلوم» لن تغيب عن لعب نفس الذور في النظريات 
المبتدعة الأحدث عَهدا الحاولة تفسير بعض التأثبرات الحفية اللطيفة؛ ويكفى ذكر (#ممارسة) 
الشعشعية" (ك16[٤5ءاكهR‏ 14) فهي ممل بقدر الإمكان طا نحن بصدده هنا ٠‏ 

ومن البديهي أن هذا الأمر لم تكن له عواقب خطيرة جذا لو لم يقصد بذلك سوى جرد 
تشخيص للمقارنة أساسه نوع من التماثل (لا التطابق) مع ظواهر من مط حسي» بل را يكن 
حينشذ ثبريرها إلى حب ما. لكن الأمر ليس هكذا والممارسون للشعشعية يعتقدون أن الأفعال 
اللفسية التي پتعاملون معها هي حرفيا مواج أو إشعاعات نتنشر في الفضاء بكيفية جسمانيتها تبلغ 
إلى أقصى حد يمكن تخيّله؛ بل آزيد من ذلك ل يَسْلّم الفكر' نفسه من هذا النمط من التصور. 
فالأمر دوْمًا إذن هو التجسيم الماذي الذي يستمر ترسيخه بكيفية جديدةء وربْما أكلر جذاعًا من 
تلك التيارات السيّالة لأنها يكن أن تبدو أقل غلظةء بينما هذا كله في الصميم» هو بالضبط من 
نفس الطرازء ولا يعر في جملته إلا عن الحدود نفسها الملازمة للذهنية الحديثةء وعن عجرها عن 


تصور اي شئ خارج میدان ایال الحسني. 


يكم هذا العجز وما ينجر عنه من أبس في اليدان الفلسفي» لم يتردد كانت أن يصف ب غير المعقول كلل ماهو غير 
قابل لتيل ومن جهة آخرى: و دب عة أعم: فإن نفس المدود» هي أل دائما في الصميم. تولد جميع أنواع المذاش 
اللاعرفانية. 
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هذا وإ الحاجة غر ماسة لتسجيل أن أدعياء الكشف (sاطةوم‏ اوا وء]) لا تعيب 
عنهم مشاهدة ألتيارات السيالة أو الإشعاعات وفق المدارس الق ينتمون إليهاء ومثلهم بالا خص 
اتباع الثيوصوفية الذين يشهدون الذرات والإلكترونات؛ وهم في هذاء كحام في أمور الحرى 
كثيرة» يشاهدون في الواقع تصوراتهم الذهنية نفسهاء وهي دائما بالطبع مطابقة للظريات المعيّنة 
الى يؤمنون بها. وهناك الذين يشاهدون البعد الراب بل أبعادًا إضافية أخرى للفضاء؛ وهذا يقودنا 
إلى قول بعض الكلمات لنختم بها حول حالة ترجع أبضا إلى الميثولوجيا العلمية وهي ما نسميه 
وحن مطمتنون: هوس البعحد الراب ولابك من الاتفاق على أن ' إهندسة الاعتبارية” ( ' أ 
)Nyper g01‏ قد ضعت بالتآکید ليھر بھا ناس لا بملكون معلومات رياضية كافية 
فيتيينوا طابعها ا لحقيقي» وهو آنها في الواقع ليست سوى تركيبة جبرية معبر عنها بألفاظ هندسية؛ 
وكملاحظة عابرة فان هذا مثال لحر لأخطار النشر العمومي للعلم. وكذلك؛ قبل أن يفكر 
الفيزيائيون في إيلاج البعد الرابع في فرضياتهم (التى أصبحت رياضية آكثر منها بكثير فيزيائية حقاء 
بسبب طابعها الكمي الذي بزداد أكثر فأكثر و ألاصطلاحي في نفس الوقت) سبقهم النفسانيون 
(ولٰ یکونوا حينذاك پسمون ب: المهتمون با وراء ائئkس‏ % (mêétapsychistes) (psychisteS)}‏ 
لاستعماله في تفسير الظواهر الي يبدو فيها أن الجسم الصلب ير وينفذ عبر جسم صلب آلحر؛ ول 
يكن أيضا بالنسبة إليهم جرد تمثيل موضح بكيفية ما ا يمن تسميته ب تداخلات بين مجالات أو 
أوضاع ختلفةء وهو ما قد يكون مقبولاء ولكنهم يظنون بان ذلك الجسم المعين قد مر ونفذ حقيقة 
(على ما هو عليه تماما) “ عير البعد الرابع. وزد أ هذا م يكن إلا بداية» ففي السنوات الأ خيرة 
رأينا مدارس إخفائيةء تحت تأثير الفيزياء الجديدة تذهب إلى حذ إنشاء القسم الأكبر لنظرياتها 
بالاعتماد على نفس هذا التصور للبعد الرابع؛ ويمكن مع ذلك في هذا الصدد ملاحظة أن الإخفائية 
والعلم الحديث ينوجهان أكثر فأكثر إلى التلاحم عقدار ما يتفاقم التفتيت (غحو الحدمير الكلي)#: 
وذلك لان كليهما يؤول إليه بطرق ختلفة؛ وسنعود لاحقا إلى الكلام عن البعسد الرابع من وجهة 
نظر آحرى؛ وأا الأن فقد تكلمنا ا فيه الكفاية حول هذا كله وحان الوقت لتناول اعتبارات 
تتعلق مباشرة مسالة تصلب' العام. 


اهندسة الاعتبارية تتعاق بتصورات هندسية في فضاء تزيد أبعاده عن ثلائة (المعرب). 
المهتمون بظراهر ما وراء النفس بدرسون الظراهر النفسية التي تبدو غريہة وخارقة للحادة ولا يكن تفسيرها وثق 
النظريات ألعلمية الشائعة (المعرب). 


14] 


الباب التاسع عشر 


جدود التاريخ والجغرافيا 
les limites de I’ histoire et de la gécogrophie‏ 


قلنا سابقا أن الاختلافات التوعية الموجودة بين تلف اطوار الزمن» مثلا كالق بين 
المراحل المتعددة لدور ألَنْفالترًا“ الذي نحن فيهء تتسبب في حدوث تغيرات في الوسط الكوني 
عموماء وفي الوسط الأرضي بالأخحص» وهو الذي يهمّنا بكيفية مباشرة (ومن البديهي أن وراء 
حدود اليقبة الزمنية للبشرية الراهنة لابدٌ أن تكون الأوضاع أكثر اختلافا)؛ والعلم الظاهري يأفقِه 
المحصور في العالم الحديث وحده حيث نشا فيه» لا بمكن أن تكون له أية فكرة عن تلك التغيرات» 
ومهما كانت الحقبة الى يعتبرها فهو يتصور أن أوضاع العام ل تزل دائما ماثلة لما هي عليه الآن. 
وما يصح في هذا الصدد على اللمختصين في علم النفس يصح آيضاأ تماما على المؤرخين الذين 
يمون أعمال الناس في العصور القدية أو في العصور الوسطى كتقييمهم بالضبط لأعمال 
المعاصرين هم فينسبون لمم نفس الاهتمامات ونفس الدوافع. إِذَن يوجد هنا بداهة تطبيق ذه 
المفاهيم المختزلة والْسوية الملائمة تماما للتوجهات الراهنةء سواء كان المقصود هو الإنسان أو العال؛ 
رولکي نعلم كيف تتفق» رغم ذلك هذه التسوية" بين الماضي والحاضر» مع النظريات النقذمية 
والارتقائية التى يقر بها نفس هؤلاء الأشخاص» فهذه مشكلة لا نتكفل يقينا بجلهاء وما هي» بلا 
ريب» إلا مثال آخر لا لا بخص من متناقضات الذهنية الحديثة. 

وعندما نتکلم على تغیرات الوسطء لا نريد الإشارة فقط إلى الكوارث التي يزيد أو ينقص 
وسعهاء والتي تميز على نحو ما نقاط اجرح الحاسمة في الدور؛ فهذه تغيرات مفاجئة مناسبة 
الاعات حقيقية للتوازن. وحتى في الحالات الى لا محصل فيها إلا احتفاء قارة واحدة (وهي 
الحالات الي حصلت بالفعل خلال تاريخ البشرية الراهنة) فمن السهل تصور أن تداعياته قد آٽرت 
على جلة الوسط الأرضي» وبالتالي ف هيئة العامء إن أمكن القول» لزم أن تتغير تغيرا ملحوظا. 
لكن يوجد أيضا تحولات مستمرة لا يشعر بهاء ونقع في داخحل الدور الذي لا تحدث فيه أي كارثة. 
ومع ذلك فهي تنتهي بكيفية غير محسوسة إلى إحداث نتائج ماثلة تقريبا لتلك التغيرات الكيرى؛ 


حول معلى هله الكلمة وكلمة (كالي يوغا) التي سترد لاحقا ينظر التعقيب الثاني على مقدمة هذا الكتاب (المعرب). 
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وليس المقصود هنا طبعًا جرد التحولات الجيولوجية بالمعنى العروف في العلم الظاهري» فمن الخطاً 
أن لا عبر الكوارث نفسها إلا من وجهة هذا النظر المعين والذي - كمأ هو عليه الخال دائ - 
ينحصر في ما هو الأكثر سطحية؛ وإتما نظرنا في أمر هو من طراز آعم بكئير» ويتعلق بأوضاع 
الوسط نفسهاء فان التغيرات الخحقيقية الي تقع في الأشخاص وفي الأشياء هي الأولى بالاعتبارمن 
الظواهر الجيولوجية التى لا تصبح هنا سوى تفاصيل ذات أهمَية ثانوبة". وأمًا التحولات 
الاصطناعية الحادثة بفعل تدخَّل الإنسانء فما هي إجالا إلا استتباعات وعواقب بالمعنى الذي سبق 
لنا شرحهء وهو أن الأوضاع الخاصة بهذه الحقبة آو بتلك هي التى تجعلها ممكنة؛ وإِذا کان بإمکان 
الإنسانء مع ذلك أن يؤثر بكيفية أكثر عمقا على الحيط فن ذلك يكون نفسيًا بدلا من أن يكون 
جسمياء وما ذكرناهء حول آثار الموقف المادي (لغالبية البشر) يكن مسبقا أن يسهل فهم هذا با فيه 
الكفاية. 

وجلة العرض الذي قدمناه في الأبواب السابقةءتجعل من السهل الآن إدراك الاتجاه العام 
الذي تنحوه هذه التغيرات: إله الاتجاهء الذي ميزناه وكأنه قصلب لعا وهو الذي يضفي على كل 
شيع مظهرًا يستجيب بكيفية يتزايد ترسخها (رغم كونها في الحقبقة غير صحيحة) إلى اهيئة التي 
تتصورها المغاهيم ذات الطابع الكمي الإوالي والمادي. وهذاء كما قلناء فن العلم الحديث ناجح في 
تطبيقاته العمليةء وهذا أيضا فإن الواقع السائد يبدو آنه لا يجابهه بالتكذيب الفاضح. ولم يكن مثل 
هذا مكنا في عهود سابقةء عندما لم يكن بعد العام صلبًا بالمقدار الذي صار إليه اليوم وعندما م 
تكن الميئة الجسمية مفصولة تماما عن افيئات الخفية اللطيفة في ا لجال الفردي كما هي عليه اإلآن 
(رغم آنه يوجد حتى في الالة الراهنة بعض التحفظطات التي ينبخي اعتبارها فیما يتعلسق بهذا 
الانفصال» كما سنراه لاحقا). ولیس فقط لان حدود ملكات الإنسان كانت أقل ضيقا بكثرء بحبث 
م يكن يرى العام بنفس العيون التي يرى بها أليوم» فكان يستشف فيه آمورا كثيرة انفلتت منه بعد 
ذلك بالكليةء ولكن» بتلازم مع هذاء كان العام نفسه» كجملة كونية» تلف حقيقة نوعياء لان 
قذرات من طراز آخر كانت تنعكس في ا لجال الجسماني وتسمو بهيثته (۲۵18۴120۲310)) إن صح 


كمال هذاء التحول الذي وقع في عهد نوح اكك عندما تفشى الشرك لأوّل مرة في البشرية الراهنة» ثم دحلت الإنسانية 
عهدا جديا بحد نهاية الطوفانء هیلا کله الى بالاعتبار من الطوفان نتسه الذي کان ظاهرة طبيعية 5 متاصس مھا 
وعلى هذا الخال تقاس الحوادث التي وقعت قبل وبعد هلاك الأمم السابقة كقوم هود وصالح ولوط وشعيب وبيي 
إسرائيل وغيرهم (المعرب). 
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التعبير”؛ وهكذاء عندما تذكر بعض القصص أن الأحجار الكرية النفيسة في زمان قديم كانت 
شائعة شيوع الحجارة الأكثر تفاهة الآنء فرما لا ينبغي أن تأخذها بالمعنى الرمزي فحسب". ومن 
المعلوم بأنٌ الدلالة الرمزية موجودة دائما في مثل هذه الحالات» لكن لا يعني نها هي الوحيدة 
وذلك لان كل شى ظأهر هو نقسه بالضرورة رمز لحقيقة عليا؛ غير أننا نظن بان لا لزوم لاإ لحاح 
على هذا فقد كانت لنا فرص كافية في مواقع أخرى لشرح ما نقصده هتاء إمَّا بشكل عام» وإِمّا 
فيما يتعلق بالات أخص مثل القيمة الرمزية للوقائع التاريخية والجغرافية. 

وبدون تأخير صد اعتراضا يمكن أن يصدر في شأن هذه التغيرات النوعية في هيغة العالء 
فربٌّما قد يقال: إن كان الأمر كذلك. فينبغي أن ئَشْهَد عليه آثار الأحقاب الغابرة والكشفة في كل 
وقت» وبدون كلام عن الأحقاب اليولوجية وباعتبار ما يتعلق بتاريخ البشريةء فان علمساء الآثار 
وحتی علماء ما قبل التاریخ لم بجدوا شیتا آبدا من ذلك مهما كانت نائج حفرياتهم موغلة في 
القدم. 

والجواب (على هذا الاعتراض) هو في الصميم بسيط جدا أوّلأء إن هذه الآثارء في الال 
الى تظهر عليها اليوم» وحيث آلها بالتالي جزء من الوسط الراهنء قد اشتركت كبقية الأشياء في 
تصلب' العام ولو نم تشترك فيه لأَمْسّى وجوذها غير متلائم مع الأوضاع العامة وبذلك تكون قد 
اختفت تماماء وهو ما وقع بلا شك لأشياء كثيرة م يبق منها أدنى أثر. ثم بعد هذا فن علماء الاآثار 
يفحصون هذه الأثار التبقية نفسّها باعين الحدثين الذين لا يدركون إلا اليئة الأكثر غلطة في جلي 
الظهورء يث آنهم حتى باقتراض آنٌ شينًا ما آلطف قد بقي مرتبطا بها رغم كل شئ» فإتهم يقينا 
عاجزون بالكلية عن مشاهدتهاء ويعالجونها إجالا كما يعالج الفيزيائيون الإواليون الأشياء التي 
يتعاملون معها؛ وذلك لأ لديهم جيعًا نفس الذهنيةء ولان ملكاتهم جميعا متمائلة في ضيقها. وقد 


*“ كمال لذا الفرق بين أوضاع العام سابقا وأوضاعه الأخيرة ما هو مذكور في القرآن الكريم وتفاسيره من ' الخوارق ' التي 
وقعت عند الأمم السابقة؛ قالقرابين وغتائم الجهاد مثلا كانت تجمم وتنزل عليها تار من السماء تأكلها إذا كانت 
مقولة... وكانت السكينة تكلم بئى إسرائيل من التابوت وكان سليمان ا يتصرف علنا جهارا في الجن والريح 
والوحوش والطيور... إلى عبر ذلك من الحوارق الحسية الكبرى الق وقعت للأمم السالقة(المعرب). 

م کمئال نا ذكره المؤلف هنا کن الرجوع إلى ما قاله بعض الفسرین حرل: رم دات نماد زج الى ل َل 
ِلها فى ألبلد 4 الآبات من سرر الفجر (89). وإرم هي المدية الذهيية الت كانت تسكتها قبائل عاد في الجزيرة 
العربيةء وبنظر ما ذكر عنها الشيخ عبد العزيز الدباغ في كتاب (الإبريز) لتلميذه ابن المبارك الفاسي (المعرب). 
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قیل؛ عندما يبحت شخص عن كنز ل يدر له لِسَبَّبٍ مَاء فن ذهنه وأحجاره الكريمة تتحول بالنسية 
له إلى فحم وإلى حجارة تافهة؛ فهُرّاة التنقيب وجمع الآثار الحدثون يمكن هم الاستفادة من هذه 
ألخرافة الأخرى! 

ومهما كان الأمرء فمن اليقين آثه لكون المؤرخين يقومون بأجاثهم كلها من وجهة نظر 
محدثة وظاهريةء إن بعض ألواجز الزمنية تعترضهم» وعجزهم عن تجاوزها تماما قد يزيد وقد 
بقل؛ وكما ذكرناه في مواقع أخرى» فإ أؤل هذه الحواجز يقع حوالي القرن السادس قبل التاريخ 
المسيحي*» وهو العهد الذي ابتداً فيه ما يمكن تسميته - حسب المفاهيم الراهنة - بالتاريخ بالمعنى 
الدقيتق للكلمةء بحيث أن العصور القدية المعتبرّة في هذا المنظورء ما هي في الحملة إلا عصور قّدمّها 
نسي جدا. وقد يقال بالتآكيد بان التنقيبات الجديدة سمحت بالصعود آكثر في التاريخ بكشفها لبقايا 
عصور أقدم بكثير من هذه المذكورة؛ فهذا صحيح إلى حل ماء غير آن اللافت للاظر هو آنه لا يوجد 
حيئذ آي ترتيب زمني يقيني» جيٺ أن الاختلاف في تقدير تواريخ الآثار والحوأادث يبلغ إلى رون 
بل أحيانا إلى الْفيات ئامة من السنين؛ وفوق ذلك لا كمك من الحصول على أي فكرة مهما قإ" 
وضو حُها حول حضارات تلك العهود الأكثر قَدمّاء لأنٌ بواسطة مأ هو موجود اليوم لا كن 
العثور على علاقات مقارئة كما هي موجودة بالنسبة للعصور القدية الكلاسيكية*؛ وهذا لا يعني 
أن هذه الأخيرة» ومثلها عصور القرون الوسطى التي هي آقرب إلينا في الزمن» م شوه تشويها بالْعّا 
في التصورات الت يقدمها المؤرحون امحدئون. ومن جهة أخرى» الحقيقة هي أن أقدم ما كشفته 
حقريات البحث عن الآثار حتى اليوم لا يعود إلا إلى حوالي بدايات حقبة الكالي يوغا" حيث 


خلال هذا القرن وفعت تلات كبرى عند جُل الأمم سواء ثي مستوى لظم المراجع الروحية والعقيدية آو في مستوى 
أوضاع السلطة الزملية» وهو يشع في نهاية تام بضع مراحل جزئية من الحقبة الأخيررة من الأحقاب الأربعة المشكلة 
للدورة الرمنية للبشرية الراهنة: ومدتها 6480 سنةء وكل واحدة من تلك المراحل المزئية تدوم 720 سنة (المعرب). 
العصر الكلاسيكي يبتدأ حرالي حسة قرون قبل ميلاد المسيح تك وهو يتعلق خصوصا بالنسبة للغربيين جبجضارة 
الإغريق واللاتين والرومان. وعادة ما يقسنم الخربيون التاريخ إلى أربعة مراحل وهي: التاريخ القديم من البداية إلى نهاية 
القرن الرابع الميلادي» ثم العصر الوسيط إلى متصف القرن الخامس عشر عندما فتح المسلمون القسطدطيتية» ثم العصر 
الحديث إلى أواخر القرن الثامن عشر عندما وقعت الثورة الفرنسيةء ثم العصر الجديد من ذلك العهد إلى يومنا هذا 
(المعرب). 
بدايات هذه العقبة الأخيرة لوجود البشرية الراهدة سبقت عهد سيدنا إبراهيم الخلبل 8# محوالي ثلث مدتها حسب 
بعض المعطيات الت أدلى بها الشيخ عبد الواحد بجی حصوصا قي مقالاته الى جمعت في كتابه الذي عتوانه: (أشكال 
ثراثية ودورات كونية) ففيه معلومات نادرة محملة لما بيّنه فى هذا الباب. وقد ذكر العارف الحكيم الترمذي (توفي 
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پو جد طبعا حاجز' ثان؛ وإذا آمکن تجاوزه بكيفية ماء فسیہقی بعده حاجز ثالث مناسب لعصر آخر 
كارئة أرضية عظمى» وهي المعينة راثيا باختفاء قارة الألنتيد؛ ؛ وبالطبع فمن غير المفيد بتاتا إرادة 
الصعود إلى ما هو أبعد لان العالن الحدیث سوف ختفى بدوره قبل آن يصل المؤرخحون إلى ذلك 
بملة. 

فهذه الإرشادات تکفي لتفهيم کم هي بدون جدوی كل المناقشات التي يكن لأهل 
الظاهر(وبهذه الكلمة نعني جميع الذين هم مصابون يالعقلية الحديثغة) أن مجاولوا الخرض فيها 
والمتعلقة بالمراحل الأولى للقبة التفانئر! خلال آزمنة الحهد الذهي والملة الأصلية الأول؛ بل حتى ما 
يتعلق بواقع اقل توغلا في القدم بكثيء مثل الطوفان المذكور في الإنجيل» إذا ما اناه بالمعنى 
ا حرفي المباشرء فهو مناسب (زمنيا) لكارلة الأنلنتيد*؛ فهذه الأشياء هي التي كانت وستبقى دائما 
حار جة عن نطاقهم تامًا. وهذا السبب هم ینکرونهاء کما پنکرون بدون تییز کل ما بتجاوزهم باي 
كيفيةء لان جميع دراساتهم وكل البحوث التي قاموا بها تئطلق من وجهة نظر خاطئة وضيقة» فلا 
يمكن آن تؤول في النهاية إلا إلى إتكار كل ما لا يندرج في تلك الوجهة من النظر؛ وفوق ذلك فإن 
هؤلاء التاس» لفرط قناعتهم ب تفوقهم لا يستطيعون الإقرار بوجود أو بإمكانية وجود أي شئ 
ينفلت عن مباحثهم؛ وقياسا على موقفهم يصح بالتاكيد أيضا إنكار العميان وجود النور كذريعة 
للافتخار بآهم أرفع منرلة من الاس ذوي الأبصار! 

وهذا الذي ذكراه عن حدود التاريخ حسب المفهوم الظاهري» يمكن تطبيقه كذلك على 
حدود المحغرافياء لأنه بوجد أيضا أشياء قد احتفت بالكامل من أفق الحدثين. ولنقارن بين ما وصفه 
الجغرافيون القدامى مع ما وصفه اجخرافيون الحدئون» فضي بنا المقارنة إل التساؤل: هل من 


حوالي سدة 320 ه) في کتابه خم ار أن ذا القرنين باني سد يأجوج ومآجوج والخضر صاحي موسي عليهم 
السلام كانا على عهد إبراهيم الد وقصتهم في سورة الكهف مشهررة (المعرب). 

قارة الأتلنتيد كانت تقع في 2 الأطلسي غربي جبل طارقء وحسب المعطيات التي بينها الشيخ عبد الواحد ججيى» فإن 
حضارتها - وهي حضارة الجنس الأحر - التي بلخت ازدهارا عظيما قبل آن تتميع نحو التلاشي» انطلقت عند بداية 
الغلث الأحر للحقبة الثانية من الأحقاب الأربعة المشكلة دة بقاء البشرية الراهتة على وجه الأرض» أي بعد مرور 
(38880 = 360×108) سنة من بداية البشريةء ودامت طيلة (12960 = 360 ×36) ستة كاملة آی آنا انتهت عتد 
منتصف العقية الثالثة الي مدتها هي أيضا (12960 ستة). وقد اختفت تلك القارة تماما بفعل طوفان نوح اة الذي 
وقع (7200 = 360× 20) سنة قبل عام (720 = 360× 2) من بداية الحقبة الرابعة الأخبرة الى حن الآن على 
مشارف نهایتهار مدتها (6430 = 360× 18) سنة. وا أعلم. (المعرب). 
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لمكن حقا أن كلا من هؤلاء ومن آوليك يتكلمون على نفس البلد. ومع هذا فإ القدامى المعنيين 
هنا ليسوا قدامى إلا معئى نسي جداء بل لمعاينة أمور من هذا النمط لا حاجة إلى الرجوع قبل 
القرون الوسطى» ول يقع بقينا خلال الفترة التي تفصلنا عنهم أي كارثة بارزة؛ ورغم هذاء فكيف 
أمكن لميئة العام أن تتخير إلى هذا الح وبهذه السرعة ؟ إلا لنعلم بأنُ الحدثين سيقولون بآن رؤية 
القدامى كانت سقيمةء أو آنهم لم يجسنوا تبليغ ما شاهدوه؛ لكن هذا التاويل الذي يتلخص إجالا 
في افتراض أن كل البشر قبل عصرنا كانوا مصابون باضطرابات حواسية أو ذهنية هو حقًا مفرط 
السذاجة والسليية؛ وإذا أردنا فحص السألة بكل إنصاف ونزاهةء لماذاء بالعكس» لا تكون رؤية 
الحدثين هي السقيمة» بجيث بل لا يشهدون أصلا بعض الأشياء؛ فهم يعلنون بابتهاج أن الأرض 
مُكَقَهَمَّة اما الآن» وربّما قد لا يكون الأمر هكذا بالمحة التي يظنون”. وبالعكس هم يتخيلون 
أن قسمها الأكر كان مجهولا عند القدامى»ء وهو ما يدفع إلى التساؤل عن أي قدامى بالشدقيق 
يقصدون بکلامهم؛ وهل يظنون آله م يكن قبلهم من الناس سوى الغربيين في العهد الكلاسيكي 
وأن العالم المعمور كان منحصرا في رقعة صغيرة من آوروبا ومن آسيا الصغرى؛ ويضيفون بان هذا 
انجھول لکونه مجھولاء م یکن بالإمکان إلا آن یکون غريبا مُذهشاء لکن آين رأوا القدامى وهم 
يقولون بوجود أشياء غريبة ومدهشة وببساطة اليسوا هم الذين يُضلفون هذا الوصف عليها لأنهم 
ل يعودوا يفهمونها. ويقولون أيضا باه في البداية كانت تُرى عجائب خارقة. ثم بعد ذلك لم تكن 
سوى طرف غريبة" وأشياء نادرة وأخيرًا بين أن هذه الأمور النادرة خاضعة للقوانين العامة الق 
جتهد العلماء في تعيينها؛ غير أن هذا الذي يصفونه بهذه الكيفية كيفما كان» ليس هو بالتحديد 
تتابع لمراحل الانحصارفي الّلكات الإنسانيةء وآخرها يناسب ما يمكن تسميته بدفة: هوس التفاسير 
العقلانية بكل ما ها من نقائص فادحة؟ وبالقعل» فإ هذه الوجهة الأخررة في النظر إلى الأشياء 
والقى انبثقت منها الجغرافيا الحديثةء لا يعود تاريخها حقيقة إلا إلى القرنين السابع عشر والفامن 
عشر» آي في العصر نفسه الذي شهد ولادة وانتشار الذهنية العقلانية بالأخص» وهو ما يثبت 
التفسير الذي ذكرناه؛ فمنذ ذلك العهد ضَمُرّت كيا ملكات التصوّر والشعور التي كانت تسمح 


ا كمال هذا الظن الخاطى القارة الي تسکنها آمم ياجو ج وماجوج» فقد كانت قبل أن يخاقها ذو القرنين مفتوحة على 
العام الآرضي اللارجي العام» ولن يستعيد أهلها 'فدحهاً إلا في آخر الرمان حسما ذكر في القرآن الكريم (الآية 94 من 
سورة الكهف والاآية 96 من سورة الأنبياء).(المعرب). 
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للانسان بإدراك آمور أخرى من غير النمط الأشد غلظة والأسفل انحطاطا للواقم» ولي نفس ذلك 
الوقت صلب العام نهائيا. 

وبالنظر إلى الأمور بهذه الرؤيةء نصل في النهاية إلى ما يلي: إمًا آنه كان يرّى في السابق ما 
لا بُرّى الآنء لأله وقعت تغيرات عظمى في الوسط الأرضي أو في الملكات الإنسائيةء أو بالأحرى 
في الالئين معاء وتسارعت هذه التغيرات كلما ازداد الاقتراب إلى عصرناء وإما أ ما يمى جغرافيا 
كانت له قديا دلالة ختلفة عن ما هي عليه اليوم. وفي الواقع» فإن الوجهين هذا ايار لا پتنافيان 
أصلاء وكل منهما يعبر عن جانب من الحقيقة؛ فالمفهوم الذي بتصور لعلم ما يتعلق طبعًا بوجهة 
النظر التي تأخذ بعين الاعتبار موضوعهاء وني نفس الوقت يتعلق أيضا بالققدار الذي في ضمنه 
يستطاع إدراك الحقائق الُدرجة فيه إدراكا فعليا: وبهذين الجائبين معًاء يفترق علم تراثي عرفاني ما 
عن علم ظاهري ماء افتراقا عميقا بجعلهما منفصلرن حقيقة بهوة سخيفة» حتى عندما يحملان نفس 
الاسم (وهو ما يدل عموما على أن الثاني (الحديث) هو كالثالة للأول (السابق)). والخحالة هذه 
فاه يوجد حقيقة 'جخرافيا مقذسة أو تراثبةء يجهلها الحدثون كلها كما يجهلون كل المعارف الأخرى 
الى هي من نفس الطرازء وتوجد آيضا رمزية جغخرافية | كما توجد رمزية تاريخية. والقيمة الرمزية 
للأشياء هي الي تعطيها قيمتها العميقة لاه من هنا بتحقق تناسبها مع الحقائق ذات الطراز العالي؛ 
غير آنه لتعيين هذا التناسب فعلياء لابد بكيفية أو بأخرى»ء من استطاعة شهود انعكاس تلك 
الحقائق في الأشياء نفسها”؛ وعلى هذا النحو توجد أماكن ها قابلية أخحص لمُوظف ك قاعدة (أو 
ركيزة ودعامة حاملة) لتأثر النفوذ الروحي: وعلى هذا كان الاعتماد دائما عند إقامة وتشييد بعض 
المراكز التراثية الروحية الأساسية أو الثانوية" ومن الأمثلة الأكثر شهرة ظاهريا في هذا الصدد 
المواقع المقدسة لتلقي الاستخارة الربانية (5ع1عة0۲ 1۴5) في العصور القدية وأماكن الحج. وهناك 
أيضا أماكن آخرى ها أيضا قابلية لا تقل عن هذه السابقة» لكنّها ذات طابع معاكس نماما إذ هي 


کر 


في هذا المعنى يقول اله تعالى: # سُريهم ١تَا‏ ۳ قاق ون أنه بم حب يلين لَه أن آلو أو 


کف پربڭ اند عل کل شىء سيك الآية 53 من سورة فصلت (41) (العرب). 

اأعظم هذه المراكز: المسجد الحرام بمكة المكرمة حيث الكعبة أول بيت وضع للناس» ومسجد رسول الله خا الأنبياء في 
المدينة المنورة» عليهم الصلاة والسلام والمسجد الأقصى بالقدس» ومنها آماكن بعض الأقطاب والأولياء من مشاهد 
وأضرحة وزوايا وخلوات ومقامات؛ ومنها بعض المدن أو القرى التي أسسها بعض الأولياء ادن خاص (المعرت). 
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مختصة بظهور تأثيرات تنتمي إلى أسفل مناطق الميدان الحفي اللطيف”) لكن ما الذي يهم غرْبيا 
حداثيا من كون الحل الفلاني مثلا هو باب للسماوات ' أو أن الحل الآخر هو بالوعة للنيران حبث 
أن سك تشكيلته النفسية الوظائفية لا كه إطلاقا من الشعور باي أمر حاص؟ فهذه الأشياء هي 
إذن غير موجودة ~ حرفيا - بالنسبة إليهء وهذا بالطبع لا يعني أصلا آنها زالت واقعيا من الوجود؛ 
لكن حيث أن اتصالات اليدان المجسماني بالميدان اللطيف قد تقلصت إلى آدنى حت فللتمكن من 
مشاهدة تلك الأشياء اللطيفة لابد من نمو أكبر لنفس الملكات الي كانت قائمة في السابقء وهي 
بالضبط التي» بعيدا جدا عن آن تلمو» بالعكس ضعفت عموما إلى أن انتهت بالاختفاء عند 
متوسط” آفراد البشرء يث تضاعف ثفاقم صعوبة وندرة الإ حساس بذلك النمط اللطيف» وهذا 
الذي مجعل الحدثين يسخرون بأخبار وقصص القدامى. 

وفي هذا الصدد نضيف آيضا ملا حظة تعلق ببعض أوصاف كائنات غريبة تصادف في 
تلك الأخبار» وحيث أن تاريخ هذه الأوصاف يعود طبعا إلى العصور القدية الكلاسيكية على اكثر 
تقديرء وهي التي حصل خلاها منذ ذلك العهد انحطاط لا مراء فيه من وجهة النظر التراثية الروحية 
الحرفانيةء فمن الممكن أن تكون قد دخلت فيها التباسات شثى؛ وهكذل فمن الحتمل في الواقع آن 
يكون جُزء من تلك الأوصاف قد ورد من بقايا رمزية أ تخد مفهومة". بينما بعض الأوصاف 
الأخرى يكن أن ترجع إلى هيثات تكتسيها ظهورات بعض ألڌوات' آو الآئارات' المنتمية للمجال 
اللطيف؛ وثمة أوصاف آخرى أيضاء لكنها بدون شك ليست هي الأهم» يكن أن تكون حقيقة 
أوصاف لكائنات كان ها وجود جسماني في أزمنة سالفة قِدمها قد يزيد أو ينقص» لكنها تنتمي إلى . 
أجناس احتفت منذ تلك العهود الغابرةء أو آثها ل ترل باقية لكن في أوضاع حاصة نادرة. ولم يبق 


ا يعني به ميدان مَرَدَة الأئس والمن القائمون بديوان ملكة أولياء الشيطان. ووظيفتهم الظلمانية الأساسية معاكسة الأمر 
النوراني الرباني القائم به أولياء الرحهمان ورجال ديوان الصالين. ولكل من الذيوائين أماكن معينة فى تلف جهات 
الأرض. حول ديوان الصالين والفتح النوراني الرحاني وعكسه الفتم الظلماني الشيطاني يبظر كلام الشيخ عبد 
العزيز الدباغ الفاسي في كتاب (الإيريز) لتلميذه ابن البارك. كما بُنظر في الباب 62 من كناب (الإنسان الكامل) للشيخ 
عبد الكريم الميلي كلامه حول الأراضي الستة الى يسكنها الجن والشياطين وختلف أنواعهم ووظائفهم (المحرب). 

م كلمة متوسط تعتي: الغالبية العظمى لليشر: وما فوق المتوسط هم أولياء الرحان الذين صعدت بهم ملكاتهم الروحانية 
إلى مقامات اللائكة وإلى عليين» وما دون المنوسط هم أولياء الشيطان الذين هوت بهم نزغاثهم النفسية إلى دركات 
الشياطين وإلى سجين في أسقل سافلين (المعرب). 

)1 كتاب (التاريخ الطببعي) لولفه بُلينء با لخصوص» يبدو آنه منيع لا يكاد ينضب من الأمثلة التي تتعلق بها الصنف (من 
الرمزية)ء وهو أيضا منبع نهل منه بغزارة كل الذين جاؤو! بعده. 
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منها إلا عثلين ها ندر جذاء وهو ما يكن وقوعه إلى اليوم”) مهما كانت الفكرة حوله من طرف 
الذين يتخيلون بآئه لر يبق في هذا العام شيئا مجهولا عندهم. ولتييْن ما يوجد في صميم كل هذا 
نرى آنه لاب من عمل طويل وصعب» خحصوصا وأ المصادر المتوفرة لدينا بعيدة عن إظهار 
مُعطيات تراثية خالصة. وَطبْعًاء فمن الأبسط والأيسر رفض هذا كله با لحملة كما يفعله المحدثون» 
الذين هم مع ذلك لا يفهمون المعطيات الترائية الحقيقية نفسها ولا يرون فيها إلا آلغارًا مطلسمة 
وسيّصيّرون طبحًا على هذا الموقف السلبي إلى أن تاتى تغيرات جديدة في هيئة العام فتحطم نهائيا 
أمنهم الغادع. 


تكلم الشيخ عيى الذين في كتابه (الفتوحات المكية) - الباب 36 - عن بعض هؤلاء (الممثلين) فقال [وفي زماننا اليوم 
جماعة من أصحاب عيسى اكا ويونس اتخ بحيون وهم منقطعون عن الناس]. ثم ذكر وقائم حصلت مع بعض هولاء 
الذين منهم زريب بن برثملا وصي عيسى اتا. ومن الأنبياء الأحياء إلى اليوم: إدريس في السماء الرأبعة وعيسى قي 
السماء الثانية وإلياس والخضر في الأرض (ينظر حوهم الياب 73 من الفتوحات المكية والباب 25). وذكر أيضامن 
الحيوانات العجيية التي تتح لأكلها خواص غرية حية لا توجد إلا بأحواز شلب من غرب الأندلس (الباب 295) 
وحيوان آخر على شكل امرآة لا يوجد إلا في برية بين مكة والعراق تسكنها قبيلة معروفة ولا يخرج فم في كل سنة إلا 
يوما واحدا معلوما عتدهم وللحمه خحواص عجيبة جدا (الباب 284).(المعرب). 
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اليأاب العشرون 
من الكرة إلى المكعب 


De la sphere au cube 


بعد أن أعطينا بعض الأمثلة الموضحة لما سميناه تصلّب' العا بقي علينا آيضا أن نتكلم 


عن تمثيله في الرمزية الهندسيةء حيث يكن تصويره بالمرور التدريجي من الكرة إلى مكحب“ وبداية 
الكرة بالفعل هي بالا حص الشكل الأصلي الأول لأنها الأقل نيزا من الأشكال الأحرى لتماثل 
أجزاتها ې جمیع الاتجاهات جیٹ آنھا عند حر کات دورانها حول مرکزهاء تبقی دوْما کل مواقعها 
المتتابعة متراكبة تماما على بعضها البعض”. وبالتالي يمكن القولء أن الشكل الكروي هو الشكل 


ادا 


1 


في رموز التراث العرفاني الإسلامي يملل قلب المؤمن الكامل على شكل كرة من النور السالص» وهو الشكل المممّل 
للروح في أصلها المقتس؛ ويْمتل قلب الغافل المتكوس على شكل حجر صلب مكحب وهو الشكل الممفْل للتفس 


س م ص 


السجونة تي عا الحس. قال تعالى عن بني إسرائيل: لته ق قَسَت قلُوبُگم من بَعَدِ د للك فهىَ ايجار أو 
اَذ قَسوَة الآبة 74 من البقرة (2). وقرن الحجارة بالنار فقال تعاف: فاقوا ألكّار الى وَقُودهًَا آلنّاس 
وَالحجَارَة الآية 24 من البقرة (2) (المعرب). لكن هناك أيضا رمزية أخرى مناظرة للسايقةء كما هو الشآن في جل 
الرموز حيث أن لكل رمز دلالة علوية ثورانية وأحرى سفلية ظلمانية كالظل للأولى» فالكرة الظلمانية ترمز لغؤاد الغافل 


ا ر ر کی ر 
سے ی لوم کے 


رخف تکار تح 9 الآية 31 من سورة الحج (22). وبالعكس المكعب الثوراني كبلورة من الياقوت الأصفى 
يرمز لمقام القطبية الثابت المستقر في مركز الوجود كرسوخ الكعبة وسط دائرة المسجد الحرام وهو مقام التمكين المتعالي 
عن تخيرات الأ-حوال في آفلاك مدازل السير. ومن وجهة آخرىء ففي اهندسة المعمارية للمساجد فالقبة الكرى الوسطى 
ترم لتلك الكرة النورانية العلوية الأصلية كما ترمز لعرش الرحهن»؛ وروافدها اللمانية ثرمز لحملة العرش الثمانية 
(للتعرف عن حقائقهم بنظر الباب 13 من الفغوحات الكية للشيخ عيى الدين بن عربي) كما أن الأعمدة الحاملة ها 
تشكل مع أرض المسجد مكحب الاستقرار والثبات. (المعرب). 

يتظر كاب (رمرية الصليب) الياب السادس والعشرون (وهو للمؤلف الشيخ عبد الواحد مبى)#. 

7 في الرمزية الصوفبة يرمز إلى بيضة العا بالدرة البيضاء آو الحقيقة الحمديةء آو الحوهرة الأصلية أو الياقوتة الحائطة 
مركز الحقائقء أو منبع عين جلي الظهور آى نقطة باء بسم الله الرحن الرحيم (المعرب). 
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الأعم الحاوي بكيفية ما لجميع الأشكال الأخرى الت تنشاً منه بتنويعات تقع وفق اتجاهات خحاصة؛ 
وهذا فان هذا الشكل الكروي» هو في جيع الللء» شكل بيضة العا“ آي ما يُميْل المجموع الكلي 
لكل الممكنات التي ستتطوّر خلال دورة من دورات التجلي' والذي ينبغي ملاحظته هنا هو أن 
هذه الحالة الأولى فيما يتعلق بعا نا خصوصة بمجلي الظهور اللطيف» من حبث آله بالضرورة يسبق 
الظهور الكثيف وهو أصله المباشر". وهذا السبب لا نجد محققا في واقع العام الجسماني أبذًا لا 
الشكل الكروي الكامل» ولا الشكل الدائري الناسب له في المندسة المستوية (حيث تظهر الدائرة 
على مستو يقطع الكرة ي اتجاه ما) . من جهة أخرى» فا مكعب بالعكس» هو الشكل الأكثر اتا 
ورسوخا - إن آمكن هذا التعببر -- أي آله الناسب لأقصى تحخصيص؛ وطذا فإ هذا الشكل هو 
الذين يناسب التراب من بين العناصر الحسميةء» من حيث أنه يشكل العنصر النهائي الأ خير للظهور 


في الرمزية الصوفية يرمز إلى بيضة العا بالدرة البيضاء أو الحقيقة الحمديةء أو الجوهرة الأصلية: أو الياقوتة المائطة 
مركز الخقائى» آو منبع عين جلي الظهور أو نقطة باء سم الله الر حن الرحيم (المعرب). 

نفس هذا الشكل يوجد أيضا عند بداية الوجود الجنني لكل فرد مندرج في هذا التطور الدوري» فالجنين الفردي ياء 
باللغة الستسكريتية) هو النظير الصغير ل بيضة العام (براحمائا) في مستوى العالم الكبير. 

ف العديد من كتبه تكلم الشيخ عيى الدين بن عربي على أولة الشكل الكروي رأهميته الأصاية الوجودية. مثلا في 
الباب (332) فصل هذه المسالة وقال ما خلاصته: 


[كل من مال لاستدارة كون فهو طور وجه أطوار 
وهو عطف الإله ليس سواه فهو سرلي كوتلا مستعار 
بل أعياننا به لوجوب مجم العقل فيه والاضطرار 
لو تناهی آلوجود ما کان كورا فلم ذأاعقل اليب يجار 


اعلم أن الله ما خلق خلقا خطيا من غير أن يكون فيه ميل إلى الاستدارة أو مستديرا ي عاطم الأجسام والمعانيء فيكون 
في شكل الأجسام انحناء» وفي المعائي والأرواح حنو. وأوّل شكل قله الحسم الاستدارة وهو المسمى فلكا أي مدير 
ورعن حركته ظهر عال الأجسام. وإلما ظهر بالاستدارة لأ الله أراد أن يملا به الحلاء فلو لم يكن مستدير الشكل لبقي 
في الخلاء ما ليس فيه ملأ والخلاء استدارة متوهمة لا في جسم. وإنا وقع الأمر هكذا لصدور الأشياء عن الله 
ورجوعها له» فمنه بدا وإليه عود على غير الطريق الذي خرج عليه] (المعرب). 

2 يكن هتا آن نعطي كمئال حركة الأجسام السماوية والتي هسي ليست دائرية بشكل تام» ولكنها بيضوية: فالقطع 
الاهليلجي (البيضي أو الناقص) كآئه بُشكّل أوّل ' تخصيص 'للدائرة بتحلية الركز إلى قطبين آو بؤرتين وفق قطر مُعين- 
دقوم عندئذ بدور حوري" حاص» وي نقس الوقت تختلف أطرال الأقطار الأخرى عن يعضها البعض. وعَرَضًا ضيف 
قي هذا السياق» أن مسار الكواكب هو فطع | هليليجي محتل قيه الشمس إحدى البؤرتين؛ وعكن التساؤل عن أي شىئ 
=يناسب البؤرة الأخرى؛ وحيث آنه لا وجود لآي شئ جسماني فيهاء فلابد أن يكون هناك ما لا كن آن يرجع إلا إلى 
مط لطيف + لكن ليس هنا موضع فحص هذه السالة بأكثر من هذا الذي ذكرنا» فهي خارجة تماما عن موضوعنا. 
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بهذه الهيئة الحسمية؛ وبالتالي» فهو يناسب أيضا نهابة دورة الظهور» أو ما سميناه نقطة التوقف 
للحركة الدورية. فهذا الشكل هو إذن على هذا التحو الشكل الأمثل للجسم الصلب”) وهو يرمز 
إلى الثبات (آو الاستقرار) من حيث أن الثبوت يستلزم التوقف عن الحركة؛ فمن البديهي أن 
اللكخّب عندما يستقر على أحد وجوهه يجيد الجسم المتوازن الأكبر استقرارا. ومن الهم ملاحظة 
أن هذا الشات الواقع عند نهاية الحركة المابطة ما هو بكل بساطة إلا السكون التام» ولا کن آن 
يكون غير هذاء وأنسب صورة تعطى له في العا الجسماني هي صورة المعدن؛ ثم إن هذا السكون 
لو أمكن نحقيقه تماماء فإنه إكونه بالتحديد في أسفل نقطةء يكون كالصورة المقلوبة لما هو عليه 
اللبوت المبدئي عند أعلى نقطة. فالسكون, أو الثبوت بهذا المفهوم» مُملّلا في المكعب» يرجع إذن إلى 
القطب الجوهري المقيد جلي الظهور؛ كما أن الثبوت (الأصلي) الجامع لكل الممكنات في وضعها 
الكلي» ومُمثلا ني الكرةء يرجع إلى القطب الجوهري اجرد“ . وهذا أيضا فإ ا لمكب يرمز إلى 
مفهوم القاعدة أو الأسا س المناسب بالضبط لذلك القطب القيد“. ومن الآن ننه على أن وجوه 
المكَعّب يمكن أن بنظر إليها متجهة مثنى مثنى بالتتالي وفق الأبعاد الثلاثة للفضاءء آي كأثها موازية 
إلى المستويات الثلائة العَيّنة بانحاور التي تشكل حهلة الإحداثيات الت يرجع إلبها هذا الفضاء وهي 
التي تسمح بقیاسه» آي بتحقيقه فعليا بشموليته؛ وتبعا لما شرحناه في مواقع آخرى» فحيث أن 


ينظر فابردُوليقي؛ اللخة العيرية المستوردة. 

التراب ينشاً من تكاثف الاء الذي ينشاً من تكاثف أهواء الذي تنشاً من لطافته الدار. وهذه العناصر الأمهات الأربعة لا 
تعني الأجسام المعروفة بهذه الأسماء في علم الكيمياء والفيزياء الحديث» ولكدها تعقي الأغاط الأمهات الأريعة 
للاهتزازات الطاقويةء ال بتداخلاتها ومشتقائها اللاعدودة تشكل كل الأجساد العلوية والسغفلية سواء العنصرية 
الجثيغة والطعية اللطيفة (المعرب). 

ل ليس لأت التراب كعنص يئل جرد الحالة الصابة كما يظته البعض خط وإئما هوء بدلا من ذلك الميداأ ذاته للصلابة. 

وهذا فان الشكل الكروي» حسما هو في الثراث الإسلامي» يتعلق ب الروح أو إلى الثور الأصلي الأول. 

ف القبالة المِبرية (#) الشكل المكعب يناسب سفر (إيازود) من بين جملة الأسفارء وهو بالفعل السفر الأساس (وإن 
اعترض على هذا باته ليس هو آخر الأسفار؛ فا لواب آله ليس بعده إلا سفر (ملكرت) الذي هو بالتحديد الحصيلة- 
=الحامعة النهائية الى ترجع فيها جيع الأشياء على مستوى آخحر إلى الوحدة البدئية كاثار)؛ وفي الششكيلة اللطيةة 
للشخصية البشرية القرديةء (في التراث اهندوسي)+ بتعلق هذا الشكل الكعب ب شاكرأ ألقاعدة أو مولادهارا؛ وهذا 
بنا علاقة مم أسرار الكعبة قى اللة الإسلامية؛ وآمّا في رمزية هتدسة البتاء فالْكَعّب يختص به شكل الحجر الأول 
للبناء: آي الجر الأساسي الموضوع في المستوى الأسفلء وعليه يعتمد تركيب البناء وبالتالي يضمن ثباته. 
(#) القبالة العبرية عبارة عن جلة التراث العرفاني الروحي في الملة اللإسرائيلية (المعرب). 
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الحاور الثلاثة المشكلة للصليب بال بعاد الثلاثة ينبغي أن تُعتَيرَ كأنها منبثقة من مركز كرةء امتدادها 
اللاحدود يملؤ القضاء كله (والمستويات الثلاثة المعيّنة لتلك الحاور الثلاثة تمر أيضا بالضرورة بهذا 
المركز الذي هو صل مجموع جلة الإحداثيات) فإن هذا يبت العلاقة الموجودة بين هذين الشكلين 
(الكرة والمكعب) في أقصى طرفي البداية والنهاية هماء وهي علاقة تبيّن ¿ ان ما کان باطنا ومرکزیا في 
الكرة يصبح على نحو ما منقلبا ليشكل سطح أو ظاهر المكعب”. من جهة أخرى فالكعصب يل 
الأرض بجميع دلالات هذه الكلمة في التراث العرفاني» أي ليس فقط التراب كعنصر جسماني 
مثلما ذکرناه قبل قلیل» بل آیضا مبداً من طراز أكثر شمولا كلياء وهو ما بُسمى في تراث الشرق 
الأقصى بالأرض (ټِي) المرتبطة تلازما بالسماء (تَييّان): فالأشكال الكو أو الدائرية تعود إلى 
السماءء والأشكال المكعبة أو المربعة تعود إلى الأرض؛ ويا أن هاتين الكلمتين التكاملتين (في 
دلالتهما) تكافئان كلمت (بوروشا) و(براكريي) في الملة المندوسيةء آي أنهما تعبير آخر عن 
ارون روا ای اک تا اه تر م ا ع ل ی ا 
السابقة؛ ومع ذلك فمن البديهي» كما هو شأن نفس مقاهيم الجوهرين اجرد والمقيد أن نفس 
الرمزبة هي دوما قابلة للتطبيقق على مستويات ختلفةء أي سواء على مبادئ مرتبة وجودية معينة أو 
على مجموع امجلي الكلي للظهور. وعلى نفس منوال هذه الأشكال اندسية ربط السماء والأرض 
أيضا بالأدو ات التي تستعمل لتسطيرها بالتتاليء أي الركاز (الفرجار) والمثلث القائم (الكوس) 
وهذا في رمزية تراث الشرق الأقصى وكذلك في تراث المدارس العرفانية الغربية. ثم إن من 
وجوه التشاظر بين هذه الأشكال» تنشأ طبيعيا في أوضاع متنوعة تطبيقات رمزية وشعائرية 
و وهناك حالة أخرى تنوضح فيها أيضا العلافة بين نفس هله الأشكال المندسية» وهي 


)1( ي التدسة المستوية: من الواضح وجود علاقة مائلة ياعتبار أضلاع المربع موازية لقطرين متعامدين لداثرة ورمزية هذه 
العلاقة مرتبطة مباشرة بجا يسمى في التراث المرمسي ب تربيع الدائرة الذي سنقول عله بعض الكلمات لاحقا. 

2 في بعض الرسوم الرمزية (في التراث الصيني)* بوضع المركاز والمئلث القائم بالتنالي في يدي «الملك)± فُوهي ا 
وکوا وبال في الصور الكميائية ل: بازبل فالنتان (#) يوضع المركاز والمثلث في يدي المذكر والمؤنث للخنشى 
المرمسية أو رابيس. ومن هنا نری بان فوهي و نيوكوا هما على خو ما يثلان في أدوارهما بالتتالي المبدا الجوهري النجرد 
آو المذكر والمبدآً الجوهري القيد أو المؤنث جلي الظهور. 

(4) هو کيمياثي عاش في القرن ا-اقامس عشر(المعرب). 

وهكذا مثلا فن الثباب الشعائرية لوك الصين القدامىء كان من اللازم أن تكون ذاث شكل دائري من فوق ومربع من 

أسقل. فاللك كان حينذاك يشل النموذج ذاته لاونسان (جان -- باللغة الصينية - أي ألإنسان الكامل الخليفةء4) في دوره 
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رمزية الجنة الأرضية و آورشليم السماوية التى كانت لنا الفرصة للكلام حوها في مواقع اي 
وهذه الحالة ها أهمية خاصةء لأنها تتعلق هنا بالتحديد بطرف الدور الراهن. والال أن شكل اة 
الأرضية المناسب لبداية الدور هو شكل دائري» بينما شكل أورشليم السماوية المناسب لنهايته هو 


مربع 


2 والسّور الذائري للجتة الأرضية ليس سوى اقم الأفقِي ليضة العالء أي للشكل 


الكروي الكلي والأصلي الأول . ويمكن القول بان هذه الدائرة نفسها هي التي تنحوّل في التهاية 
إلى مربع» حيث أله لابد للطرفبْن أن يتلاقياء أو بالأحرى أن تكون بينهما مناسبة كاملة (فالدور لا 
يكون في الواقع بدا منغلقا لان هذا يستلزم تكرار مستحيلا)؛ ثم إن وجود شجرة الحياة لفسها في 
المركز في كلني الحالتين يدل بالتأكيد على آنهما بالفعل حالتين لأمر واحد (أو وجهين لنفس 
الحقيقة)#+. والمربع هنا ثل تمام إنجاز إمكانيات هذا الدورء التي كانت كامنة كالبدر في النطاق 
العضوي الدائري الأول ثم أمست في الختام ثابتة ومستقرة في حالة نهاثية على نحو ماء على الأقل 
بالنسبة هذا الدور. وهذه احصلة الأخرة يمن آيضا أن تمل کہ تبلورء وهو مايوافق دافا 


i 


2 


2ا 


الكوني» أي ثالث الثلاثبة العظمى (##) القائم بوظيفة الوساطة بين السماء والأرض وجامعا في ذأته لقدرأاث 
(وحفائق)٭ كل منهما. 

(E)‏ للمؤلف الشيغ عبد الواحد يى كتاب نفيس عنوانه (الثلاثية العظمى) بين فيه المباديع الكرى للملة الصينة 
الأصلية. وثياب آولتك الملوك شبيهة بثباب مريدي الطريقة الصوفية المولوية خلال دورالهم المعروف في -جلق السماع: 
فشكله دائري من أسفل ليثيم حركتهم الدورانية الممائلة رمزيا للحركة الوجودية الكلية» وهو مرع من أعلى كرمز 
للثبوت المبدئي الأصلي الأعلى. وخحلال الدوران تكون إحدى اليدين متوجهة لتلقي المدد السماوي بيدا الآأخرى 
متوجهة نحو الأرض لوصلها بذلك الدد المعرب). 

ينظر كتاب مليك العا ص 130-128. وأيضا (رمزية الصليب) الباب التاسع. 

إذا قرّبنا هذا المعنى إلى التناسيات التي ذكرناها قبل قليلء قد يبدو هنا قلب في استعمال كلمش سماوية و أرضية» 
وبالفعل فهما لا يليقان هنا إلا بنسبة معينة وهي آنه في بداية الدور م يكن العا كا هو عليه الان وانة الأرضية 
كانت تشكل حينذاك المسقط الباشر والظاهر عيانا للهيئة السماوية البدثرة ا لخاصة (وكان موقع تلك الحنة على نحو ما 
عند توم السماء والأرضص» يث كانت تلامس فلك القمر أي السماء الأولى#)؛ وفي النهاية تنرل أورشليم السماوية 
من ألسماء إل الأرض' ولا تظهر على شكل مربّع إلا عند ختام هذا النرول فقط لأ الركة الدورية حينئذ ستوقّف. 
# نما ورد في بعض النصوص الإسلامية أن جئة آدم قبل ابوط كانت تقع فوق جيل الياقوت (العرب). 

بحسن ملاحظة أن هذه الدائرة بقسمها الصليب المشكل من الانهار الأربعة المنبثقة من مركزها##. وبالتالي فهي تعطي 
بالضبط الصورة الي تكلمنا عنها في مرضوع العلاقة بين الدائرة والمريع. 

## وهي الأنهار الجنانية الأربعة النيثقة من أصل شجرة طوبى آي أنهار الماء والحليب والعسل والخمر. وطوبی هي 
المظهر العلوي لسدرة التتهى» بينما الزقوم في أصل الححيم تل مظهرها السفلى (المعرب). 
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الشكل المكعب (أو المربع في مقطعه المستوي القائم): فنحصل عندئذ على مدينة في رمزية معدنية» 
بينما في البداية كان لدينا بستان في رمزية نباتية» حيث أن النبات يمثل نشاة وتطور البذور في داثرة 
الاستيعاب الحيوي”. ونذكر مما قلناه آنفا عن سكون ا معدن كتجسيد للغاية القى يتوجه نحوها 
تصلب العام؛ لکن ينبغي آن ضيف هنا أن المقصود هو معدن معت حينعذ في حالة متجوهرة أو 
ساميةء لان الأ حجار الكرية هي المذكورة في وصف أورشليم السماوية”؛ وهذا فإ الثبوت ما هو 
حقيقة نهائي إلا باللسبة للدور الراهنء وآمًا بعد نقطة التوقف فإنٌ نقس آورشليم السماوية ينبغي. 
بمقتضى التتابع السببي الذي لا يسمح باي انقطاع فعلي» أن تصبح هي ألجنة الأرضية للدور 
القادم» فبداية هذا ونهاية السابق ما هما بالضبط إلا نفس الآن الواحد منظور إليه من جانبين 
ا 

ر ع فا الا ف اف اف دا ما اق اغ أعغار اند ارا 
هو الوصول في النهاية إلى لحظة توقف العجلة عن الدوران. وهنا كما هو الحال دائماء تظهر الرمزية 
مترابطة في تماسكها: فالعجلة بالفعل شكل دائري» وإذا تشوهت إلى حد أن تصير مربعة» فمن 
البديهي أن لا يمكنها حينئذ إلا التوقف؛ وبالتالي فلحظة التوقف المقصودة تظهر كنهاية للزمن (أو 
قيام الساعة)#؛ وحينئذ تبعا للملة المندوسية فإن ' الشموس الاثني عشر 'تشرق في آن واحد لان 
الزمن يقاس فعليا مسار الشمس عبر البروج الاثني عشر مشكلة الدورة السنوية. وحيث أن الحركة 
الدورية تنوقف حينذاك» فالمظاهر الاثنا عشرة المناسبة نها تندمج» إن صح التعبير» في واحدة 
لتندرج هكذا في الوحدة الذاتية الأصلية الأولى لطبيعتهم المشتركةء إذ هي لا تختلف عن بعضها 
البعض إلا ضمن ملي الظهور الذوري الذي يكون حينذاك قد انتهى. ومن ناحية أخرى فان 


يظر باطنية داني' ص91 - 92 (وهو من كتب المؤلف)*: 

كثيرة هي النصوص الإسلامية التى تصف الأحجار الكرية والمعادن التفيسة المبنية بها قصور الحتة والتي بتحلى بها 
اا ای 

)2 هذا الآن بُمثل ك إنقلاب للقطبين ‏ أو كآنه اليوم الذي تطلع فيه من المخرب وتغرب في المشرق؛ لان الحركة الدائرية» 
تبعًا للنظر إليها من جاتب أو من آخر. تبدو ألها تقح في اتجاهين متعاكسين: بينما هي قي الواقع نفس الحركة التي تستمر 
من وجهة نظر أخرى تتاسب مسار دورة جديدة ٭. 
# في تعالي لإسلام أن من العلامات الكبرى لقيام الساعة طلوع الشمس من مغربها (المعرب). 

٣‏ ينظر كناب (مليك العالم) ص48. والبروج الاثدا عشر بدلا من أن موقم داقرباء فإتها تصبح الأبواب الاثنى عشرة ل 
آورشايم السماويةء ومواضع كل ثلائة منها تفع على كل ضلع من أضلاع الربع» وأالشموس الاثتا عشر تظهر في مركز 
المدينة مثل ألاثنى عشرة ثمرة في شجَرة الحياة. #+ 
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تول الدائرة إلى مرنع مكافئ ها هو ما يسمى ب تربيع الداثرة؛ والذين يقولون بان هذا مشكل لا 
حل له» رغم جهلهم التام لدلالته الرمزيةء هم على حق في الواقع» حيث أن هذا التربيع بالمغهوم 
الحقيقي لعناه» لا مكن أن يتحقق إلا بنهاية الدور نفسها“. 


ومن کل هذا يحصل آيضا أن تصلب الغالم بظهر على هذا الحو جي ڏي دلالعن: 


فباعتباره هو في ذاته خلال الدور نتيجة للحركة المابطة نحو الكم و الماذيةء فله بالطبع دلالة سالة 
غير مرضية بل مشؤومة معاكسة للروحانية؛ لكن» من جانب آخرء هو لا يقل ضرورةء ولو بكيفية 
يكن وصفها ب السالبة تحضر التثبت الختامى محصلات التور على شكل آورشليم السماويةف 
حيث تصبح هذه الحصلات لساعتها بُذور القذرات للدور التالي اللاحق. غير آله طبعاء في هذا 


{1 


2ا 


جج فولاء الاثنى عشر مظاهر متعددة في العرفان الإسلامي: فمنهم الأقطاب الائنا عشر الذين عليهم مدار العام لكل 
واحد منهم سورة قرآئية يستمد منهاء كماأن لكل منهم برج مناسب لحاله ومقامه؛ وللتعريف بهم خحصص الشيخ يى 
الذين الياب 463 من الفتوحات؛ كما حصص الباب 379 للتعريف بالرجال مفاتيح كثوز المعارف الائلى عشر 
امستمدين من ائني عشر اسم إليي عليها مدار فاعة الكثاب وهم علاقة مباشرة بأولعك الأقطاب الاثني عشر إذ أن 
جيعهم مندرجون في شمس شموسهم آي قطب الأقطاب آو الحقيقة الحمدية في جلاها الإنساني؛ وهم في كل زمان 
تواب بعددهم وهم النقباء الاثنا عشر في الدوائر العليا للولاية و خحصص فم الشيخ عى الدين كتابه (النقباء)؛ كما أن 
لتلك 'الأبواب الاثنى عشر أ علاقة رمزية بالأبواب الأصلية الائنى عشر في كل جهة ثلائثة التي تفتح على فتاء المسجد 
الحرام الذي تتوسطه الكعية بيت الله في مكة المكرمة. هذا والشكلان الدائري والمربع بكل ما محملان من 
رموز مندرجان في شكل الكعبة فتربيعها ظاهرء وآمّا شطرها الدائري الذي كان ها في الأصل فيتمشل الآن» ومن 
=البعثة الحمديةء في اليجر الذي أصبح مفتوحا بعد أن كان مُعلقًا بجكم دخوله ضمن الكعبة ذاتها. وأمًا عند الشيعة 
فالشموس والأبواب المذكورة تتمشل أساسا في آئمة آل البيت الاثني عشر عليهم السلام الذين تندرج شموسهم في لحر 
الزمان ي شمس امام الپدي احاتم کما کانوا مندرجین بدءا في جدهم علي وسيدنا حمد وبنته فاطمة عليهم السلام. 
(المعرب). 

أي أن فما نفس المساحةء باعتبار وجهة النظر الكميةء لكن ما هذه إلا تعبير سطحي بالنسبة لا هو مقصود في الحقيقة. 
الصيغة العددية المتاسبة ذا التربيع هي صيغة التعشير اليشاغوري: 1+ 2+ 3+ 4 = 10+ وباخذ الأعداد في الاجاء 
العاكس: 4+ 3+ 2+ 1د 10 تحصل لدينا نسب الأحقاب الأربعة (يوغا) الثى مجموعها يشكل المعشر: آي الدور التام 
الجر ةا 

(#) العدد (10) هر عدد حرف الياء في العربية» والياء هي اخر الحروف في ترتيبها الرقمي» فبها يتتهي دور الحروف 
الرقمية» وشكلها هو نفسه دوري (ي). وهي حرف الحفض والكسر والْعِلة آي الحرف المناسب للأرض والشرى 
والتراب ولا هو أسفل مكانا وأخر زمانا. وهي في عددها ضعف عدد الحاء الذي ها العدد هسة كما أن حرف النون 
العدد 50 وني اطاء والنون يظهر الشكل الدوري كاملا. أما العدد 4 فهر عدد الدال على الدوام واسم اله تعالى 
(دايم)ء أي الدال على الثبات والاستقرار التكعيي (المعرب). 
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التثبيت الفتامي ذاته» وحتى يكون هكذا بعث حقيقي للوضع الأصلي الأول لاب من تدخل مباشر 
لبد مفارق متعالء وهو الذي لا نجاة لكائن بدونه» وبدونه يتلاشى آلكون تماما في العماء؛ إن هذا 
التدحَل هو الذي يُحدث الر جوع النهائي» الذي تمل قبلا في تجوه ر ا معدن في أورشليم السماوية 
ثم انجرت عله عودة ظهور أنة الأرضية في العام المشهود الظاهرء حيث تكون عندئذ سماوات 
جديدة وآرض جديدة للها ستبد عندها دورة منفائتارا أخحرى ووجود بشرية أخرى. 
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الياب الواحد والعشرون 


قاييل وهابيل ( أ) 
Cain et Abel‏ 


إن تصلب العام له أيضا قي النظام الإنساني والاجتماعي» يعات أخرى لم نتكلم عنها 
حتى الآن: إله بود في هذا الصددء وضعية للأمور تجعل كل شى يحص ويسجل ويقنّن» وما هذا 
في الصميم إلا نوع آخر من ألْكتئة (أي جعل كل شى آليا)#؛ فمن البسير جدا في كل مكانء في 
عصرناء مشاهدة وقائع ذات مغوى التهافت مثلا على الإحصاتيات (التي هي مرتبطة مباشرة 
بالأهمية المعطاة لعلم الإحصاء) » وبصفة عامةء التزايد المستمر للتدخلات الإدارية في كل شؤون 
الحياةء وهي التي تؤول طبيعيا إلى ترسيخ تاثل مطرد تام بقدر الإمكان بين الأفراد» خاصة آله ما من 
إدارة حديثةء إلا وقد اتخذت تقريبا كمبدإ التعامل مع هؤلاء الأفراد كأنهم جرد وحدات عددية 
كلها متماثلة فيما بينهاء أي آنها تتصرف كآنها قد افترضت بآن التماثل المطرد اللالي قد تم تحقيقهء 
وبالتالي فهي تبر كل التاس على الانتظام إن أمكن القول» ضمن مقياس مثوسط (عمومي)». 
ومن احية أاخرى» فهذا التقنين المغرط أكثر فاكثر أعطى نتيجة جد متتاقضةء وهي: أله في الوقت 
نفسه الذي يفتخر فيه بالسرعة واليسر التزايد للاتصالات بين البلدان الأكثر بعد بفضل 
الحتراعات الصناعة الحديثةء توضع كل العراقيل الممكنة ضد حرية هذه الاتصالات» بجيث يكون 
المرور من بلد إلى آخر في غالب الأحيان مستحيل عمليا؛ وعلى كل حال لقد أمسى (هذا التنقل)+ 
أصعب بكثير ما كان عليه في الزمن الذي لم توجد فيه أ وسيلة آلية للنقل. وهذا مرة أخرى. 
إحدى المظاهر الخاصة للتصلب" ففي مشل هذا العام لا يبقى مكان للشعوب الرُحَل التبقين إلى الآن 
في أوضاع ختلفة» لاه سيتأنّى هم شيا فشيئا عدم وجود أي فضاء حر أمامهم ومع هذا بُجتهد 


من الممكن التحدث كثيرا عن الموانع المصاغة في بعض اللل ضد الإحصائبات» ما عدا في بعض الحالات التادرة؛ ولو 
قال آحد بأ من بين يعات هذه العمليات وكل ما ينضوي تحت اسم ألحالة المدنية المساهمة في تقليص مُدَة حياة 
الإنسان (وهو ما يتوافق مع المسيرة نفسها للد ورء وبا لخصوص في مراحلها الأخيرة) فلن يُصدَق بلا شك؛ ولكن رغم 
هذاء فإ آأجهل الفلا حين في بعض البلدان يعلم جيدا من وآقع التجربة العاديةء أله عندما يتكرر بكثرة تعداد الأنعام» 
يموت منها أكثر بكثير لو لم بحصل ذلك؛ لكن هذا طبحا لا يكن أن يكون إلا خرافات أ ني أعين الحدثين المستديرين على 
حد قوم (ب). 
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e E ر‎ 0 

بکل الوسائل ل ايء بهم ی أسحياأة ألحضرية > يٹ من سلا الحانب أيضاء يىدو أن الآن الذي 
ستتو قف فيه العجلة یس بالبعید ا وفوق ذلك ففی هله الخحياأة إالحضرية» تاذ الميدن» وهي 
الي تمثل على نحو آخر درجات الثبوت؛ أهمية راجحة وتتجه أكثر فأكثر إلى لهام كل شى*“؟؛ 
وفعلاء ففي رمزية الإنجيلء يظهر قابيل قبل كل شئ كمزارع» وهاببل كراع» فهما بهذا 

غوذجان لصنفي الشعوب التي وجدت منذ بدايات البشرية الراهنةء أو على الأقل منذ أن حصل 
أرّل تمييز: فالحضريون المقيمون يتعاطون فلاحة الأرض. والرحَّل تربية الأنعام. وينبغي الإلحاح 
هنا على أن هذه هى الأشخال الأساسية والأصلية هذين اللموذجين للإئسان؛ أما الباقي فَعَرّضيي 
السلالات الحدثون» هو أخذ بالْعَرَضى بدلا من الأساسى» أو الاعتماد فقط على حالات من 
الشذوذ أو إلانحطاط تآخحرها الزمنى قد يزيد أو يقل (والشعوب المخاجرة أو الصناعية ساسا ف 
الغرب الحديث لا يقل أيضا شذوذها حتى إن كان بكيفية آخرى) . ولكل واحدة من هاتين 
الفئتين طبعًا دستورها التراثي الخاص» الذي يختلف عن الأخحر, والملائم لثروعية حياتها ولطبيعة 
أشغاها؛ وهذا الاختلاف يظهر بالخصوص فى شعائر القربان» ولهذا ورد بالتعيين ذكر القرابين 


يكن أن نذكر هناء كأمثلة ذات دلالات بارزة المشروعات الصهيونية التعلقة بالبهودء وكذلك المساعي المبذولة مند عهد 
قريب لتثبيت البوهيميين فيبعض الأصقاع من أوروبا الشرقية (جا). 

يبغي في هذا السياق التذكير بان أورشليم السماوية نفسها بُرمز إليها ب مدينةء وهو ما يبين» هنا أيضاء وجود ما يدعو 
إلى اعتبار معنى ذي دلالتين للتصلب كما ذكرناء آنغا. 

يكن إضافة أنه لا كان قابيل هو الآكبر سناء فإِنٌ الفلاحة تيدو أن ها الأقدمية. وبالفعل فإن عمل آدم نفسه» مباشرة قبل 
بوط يمل ب أفلاحة الحقل؛ وهذا يعود بالتحديد إلى رجحان الرمزية اللباتية في تصوير بداية الدور (ومنه وجود قلاحة 
رمزية بل أيضا عرفانية تربويةء وهي نفسها التي قبل عنها عند اللاتين أن روحانية # زحل علمتها للبشر خلال العهيد 
الذهي' (د)). لكن مهما كان الأمرء فلا ننظر هنا إلا إلى الحالة التي يرمزإليها التضاة (الذي هو في نفس الوقت تكاسل) 
بين قابيل وهابيل» آي الحالة الي أصبح فيها التمييز بين الشعوب المزارعة والر حل أمرا واقعاء ٠‏ 

إن التسميتين (إيران) و(توران) اللتين أراد البعض أن جعل منهما الدلالة على أجناس بشريةء تلان في الحقيقة بالتتالي 
الشعوب الحضرية والشعوب الرحَل؛ و كلمة إيران) أو (إيريانا) صادرة من كلمة (أريا) ومتها: (آريا بالد) "أي تعني 
حرّاث (وهي مشتقة من الحذر: آرأ الموجود أيضا في اللاتينية أرارء أراتور» وأيضا: أرفوم أي حقل)ء وتيعا لهذا قف 
تراث الشعوب المزارعة تستعمل كلمة (آريا) كدلالة على الشرف (عند الطبقات العليا) (ه). 
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النباتية الى قدّمها قابيل والقرابين الحيوانية الى قذمها هابيل في قصة التكوين (في الإنجيل)ه ". 
واخ اا a‏ با لخصرص برمزية الإنجيل» فمن المفيد أن نلاحظ من الآن في هذا الصدد 
أن التوراة العبرية تنعلق بالتحديد بنمط دستور الشعوب الرحل. ومن هنا جاءت الكيفية التي 
عرضت بها قصّة قابيل وهابيل التي قد تظهر بمظهر آخر وتكون قابلة لتاويلل آخر في وجهة نظر 
الشعوب الحضرية؛ لكنء مع ذلك فإ التأوبلات المناسبة لوجهت النظر المذكورتينء كلها بالطبع 
مندرجة في معناها العميق؛ وما هذا إجالا إلا تطبيق لدلالة الثنائية للرموزء وهو تطبيق أشرنا إليه 
من جانب آخر إشارة جزئية بشأن التصلب حيث أن المسألةء كما سنراه لاحقا رما بوضوح 
أحسن» وثيقة الارتباط برمزية قتل هابيل من طرف قابيلء ومن الطابع ا لخاص بالملة العيرية جاء 
أيضا ذم ما هو متعلق ببعض الفنون وبعض اليرف الملائمة للحضريين بالأخص» لا سيما كل ما 
يتعلق ببناء مساكن مستقرة. وهكذا كان الأمر بالفعل» على الأقل طيلة العهد الذي كان فيه بنو 
إسرائيل رحُلاء أي لمدَة عة قرون على الأقل» وبالتحديد إلى زمن داود وسليمان (عليهما 
السلام)#» ومن المعلوم أن بناء هيكل أورشليم استلزم في ذلك العهد دعوة عمال أجانب. 

- وبطبيعة الحال فإِن الشعوب المزارعة هي التي مقتضى حياتها الحضرية تتجه عاجلا أو 
آجلا إلى تشييد المدن؛ وبالفعل فقد قيل أن قابيل نفسه هو المؤسس لأوّل مدينة» وم يتم هذا 
التأسيس إلا بعد مدة من ذكر أشخاله الفلاحيةء وهو ما يبيْن هنا وجود طورين متعاقبين في ألحياة 
ا لحضرية» والثاني منهما أكثر من الأول رسوخا في الثبات وفي ألحصر المكاني. وبصفة عامةء فان 
أعمال الشعوب الحضرية» يمكن أن يقال عنها أنها أعمال زمنية: فبالإقامة في مكان حدوذ زطاقه 
مَضبُوطةء بُطوّر الحضربون نشاطهم قي استمرارية زمنية تبدو همم كأنها غير محدودة (و). وفي المقابل 
الشعوب الرحّل والرعاة لا يشيّدون شيا ثابتا مستدهاء ولا يعملون بالنظر إلى مستقبل لا حكم هم 
عليه؛ لكن يوجد آمامهم الفضاء الذي لا يعترضهم بأي تقييدء بل بالعكس يفتح هم باستمرار 
إمكانيات جديدة. وهكذا بجد مرة أخحرى تناظر المبادئ الكونية التي ترجع إليهاء بدمط آنحرء رمزية 


حول الأهمية الخاصة جدا للقربان وللشعائر المتعلقة به في تلف الأشكال التراثية ينظر: فريتجون شوان» حول القربان؛ 
و آ. ك. كوماراسوامي» آماياجنا: القربان الذاتي» في مجلة هارقارد للدراسات الآسيويةء عدد فيفري 1942 (و). 

إن الإقامة المستقرة للشعب العبري قد ارتبطت ساسا بوجود هيكل آورشليم نفسه» ومجرد تخریبه عادت من جديد 
حياة الرخل في الشكل الخاص ب الشتات. 
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قابیل وهابیل: فمبدأ القبض يله الزمانء ومبدا البسط يله المكان". والحق يقال أن كلا من 
هذين الميدأين يظهران معا في الزمان وني المكان» كما يظهران في كل شيى» ومن الضروري التنبيه 
على هذا لنجتب التطابقات إو التشبيهات الفرطة في التبسيط وآحيانا أيضا لحل بعض التناقضات 
الظاهرة. لكن ليس آقل يقينا أن فعل القبض هو الراجح في الوضع الزمانيء وفعل البسط هر 
الراجح في الوضع المكائي. والحالء أن الزمان - إن أمكن القول - يستهلك المكانء مؤكدا هكذا 
دوره المفترس وكذلك خلال مر الدهورء الحضريون يتصون الرحل بالتدريج شيثا فشيئا: وهذاء 
كما نهنا عليه قبل قليل» معنى اجتماعي وتاريخي لقتل هابیل من طرف قابیل. 

إن نشاط الرحُل يجري بالنصوص على ملكة الحيوان المتحركة مثلهم؛ وبالعكس فاليدان 
المياشر لنشاط الحضريين هما المملكتان المستقرتان للنبات وللمعدن. ومن جهة أخرى» فبحكم 
طبيعة الأمورء ينقاد الحضريون إلى إنشاء رموز بصرية» من صور مصنوعة من مواد متنوعة» لكنها 
ٹر جح دائما بكيفية أكثر أو أقل مباشرة إلى تخطيطية هندسية هي الأصل والقاعدة لكل تشكيلة 
فضائية. وني المقابل فإنٌ الصور منوعة عن الرحل» مثلها مثل كل ما يوجه إلى تقييدهم في مكان 
معيْن» وبالتالي فهم ينشؤون رموزا سمعية هي وحدها اللائمة لحالة هجرتهم الدائمة. غير أن ما 
هو جدير بالملاحظة هنا أن من بين الملكات الحسيةء البصر هو الذي له صلة مباشرة با مكانء 
والسمع بالزمان: فعناصر الرمز البصري متواقتة تتجلى في نفس الآن» وعناصر الرمز السمعي 
مَّالية تدرك بالتتابع؛ محدتٽ إذن هنا في هذا النظام نوع من انقلاب العلاقات کنا رأيناه سابقا» وهو 
مع ذلك انقلاب ضروري للحصول على نوع من التوازن بين المبدئين المتضاذين اللذين تكلم 
عنهماء وللإبقاء على كل من أفعا هما في الحدود المناسبة للوجود الإنسائي السّوي. وهكذا 
فالیضریول پہدعون الفنون التشكيلية (هندسة محماريةء حت» رسم)ء آي فنون الأشكال المسطة 


حول هذه الدلالة الكوسمولوجية يرجم إلى أعمال قاب وليقي (ح). 

إن استعما ل العثاصر المعدئية يشمل بالخصوص البلاء وصتاعة المعادن؛ وسنعود لاحقا إلى هذه الألحيرة وهي الي 
ترجع رمزية الإنجيل أصلها إلى ' طربا ل قابيل "أي إل أحد أبناء قابيل المباشرين» حسبما بظهر من تركيب اسمهء فهذا 
یدل على وجود لسب وئیی جدا بینهما. 

لي التمييز بين هذين الصتفين الأساسيين للرموزء يتمشل في التراث اهندوسي في الرمز البصري يافتراء وني الرمز السمعي 
مانتراء رهذا يودي طبعا إلى ييز مائل بين الشعائر التي تستعمل فيها هذه أو تلك من العناصر الرمزية رغم آله لا 
بوجد فصل واضح بينهما كوضوح الاعتبار اللظري؛ وي الواقع كل التركيبات بنسب ختلفة بينهاء هي ممكنة في هاا 
اال 
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في المكان؛ وأمًا الر حل فيبدعون الفنون الصوتبة (الموسيقى» الشعر) أي قنون الأشكال المنبسطة في 
الزمان؛ ونكرر مرة أخرى هنا في هذه المناسبةء ان كل فن هو في آصله رمزي اساسا وشعائري» ولا 
يفقد هذا الطابع المقدس إلا بفعل انحطاط لاحقء بل حديث جدا في الواقع» ليمسي في النهاية كما 
هو عند آهل عصرنا ختزلا في جرد لمو“ . وهكذا إذن بتضح التكامل بين أوضاع الوجود: فالذين 
يعملون للزمن يستقرون في المكان» والذين يسيحون في المكان يَكَحَوّلون باستمرار مع الزمان. وها 
هنا يظهر تناقض الاتجاه المعاكس: فالذين يعيشون وفق الزمان» وهو العنصر المتقلب والهلك» 
يستقرون ويصونون؛ والذين يعيشون وفق المكانء وهو العنصر الثابت والدائم يتشتتون ويتحولون 
باستمرار. وهذا هو الذي ينبغي أن يكون ليبقى وجو كل من هؤلاء ومن أولنك ممكلاء وذلك 
بالتوازن» النسبي على الأقل» الذي يحصل بين الخايات الممثلة للتوجهين المنعاكسين؛ فلو أن واحدا 
منهما فقط دون الآخرء من هذين التوجهين القابض والباسط يقرم بعمله فن النهاية لأ تلبث أن 
تقدم» إا 'بالتبلور' وما بالتيشْر إن سمح في هذا الصدد باستعمال تعابير رمزية تذكر ب التجمُدا و 
التحلل' في الكيمياء وهما يناسبان فعلا طوران للعال الراهن سنحدد دلالتهما لاحقا. وحن هنا 
بالفعل فی مدان تتضح فيه بجلاء بارز كل استتباعات الثنائيات الكونية وهي صور أو انعكاسات 
تبتعد أو تقترب من الشنائية الأول» التي هي ثنائية المجوهرين الطلق والمقيد السماء والأرض» 
ٻوروشا و براكريتي» وهي التي تولد جلي الظهور كله وتتصرّف فيه. 


من البيّن الذي لا تاج إلى توضيح هنا هو أن في كل الاعتبارات المعروضة هناء نرى لاء ظهور طابع التلازم» وعلى 
نحو ما طابع التلاظر للوضعين المكاني والزما ني باعتبار مطهرهما النوعي الكيفي. 

ذا فان حياة الر حل (السياحة المستمرة والميمان) # في مظهرها الشري والدحرف تقوم بسهولة بعل محلل (ميع 
مذپب) ٭ لكل ما يتصل بها؛ ومن جانبها الحياة الحضريةء في المظهر نفسيهء لا يكن آن تؤدي في النهاية إلا إلى الأشكال 
الأكثر غلظة لادية صرفة لا خرج منها. 
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لكن حتى نرجع إلى رمزية الإنجيل» فإنٌ القربان الحيواني قَضَّى على هابيل'؟ بينما قربان 
قابيل النباتي ل قبل فالمرحوم المقبول الحمود البرك يموت والملعون يبقى حيا؛ فالتوازن إذن 
من کلت الجهتین قد انقطم؛ وکیف بُعَاد إلى وضعه إن لم یکن بالتبادل يث كل منهما يأخذ نصييه 
من منتوجات الآخر؟ وهكذا فالحركة تجمع بين الزمان والمكان. فهي كا صضلة لتداخلهماء وهي 
توف فيهما بين التوجهين المتعاكسين الذيْن ذكرناهما قبل قليل. والحركة ما هي أيضا إلا 
احتلالات متتالية للتوازن» لكن مجموعها يشكل التوازن النسي الملائم لدستور الظهور أو الحدوث 
(والصيرورة)# آي للوجود الحادث نفسه: فكل تبادل بين الكاشنات الخاضعة للأوضاع الزمانية 
الكانية هو إحالا حركةء أو بالأحرى جملة حركيين متعاكستين متناظرتين تتناسقان وتتعاوضان 
الواحدة مع الأخرى؛ وهنا يتحقق التوازن مباشرة بفعل التعاوض نفسه. والحركة التثاوبية 
للتبادلات يكن أن تتم في الجالات الثلائة الروحية (آو العقلية الخالصة) والنفسية والجسمية» تنأسيا 
مع العوالم الغلاثة: تبادل المبادئ والرموز والقرابين. وهكذا هي القاعدة الثلاثية الت يعتمد عليها 
سر المواثيق (والعهود)# والتحالفات وتبادل البركات» آي في الصميم التوزيم ذاته للنفوذ الروحي 
المتصرف في عالنا خلال التاريخ الحقيقي التراثي الروحي للإنسانية في الأرض. لكن لا يكن لنا أن 
نلحَ أكثر على هذه الاعتبارات الأخيرة التي تتعلق طيعًا بوضع سوي نحن الآن بعيدون جدا عنه من 


كما أن هابيل سفك دماء الأثعا» فكذلك قابيل سفك دمه؛ فيوجد هنا على هذا النحو تعيير عن انون الا صة الذي 
قتضاء تتدرح الاختلالات الجزتية المشكلة في الصميم لكل ظهور. في التوازن الكلي. 

فن الهم ملاحظة أن الإمجيل العْري ينص رغم ذلك على جواز القربان الغير دموي مُعَبْرّا من حيث هو؛ وكمثال لهذا 
قربان 'ملكبصادق التمثل في قربان نبائي من حبز وخر لكن هذا في الحقيقة يرجع إلى شعيرة 'السوما ' الفيدية وإلى 
الاستمرارية المباشرة للملّة الأول الأصلية ' قبل الشكل المي للملة العبرية الإبراهيمية» بل أقدم من ذلك بكثيرء أي 
قبل التمييز بين دستور الشعوب الحضرية ودستور الشعوب الرحل؛ وهنا أيضا يوجد تذكيربالارتباط بين الرمزية النباتية 
و ألجنة الأرضيةء أي الوضع الأصلي الأول للبشرية الراهنة (ح). وقبول قربان هابيل ورفض قربان قابيل يمئلان أحيانا 
بشكل طريف: فدخان الأول يصعد عموديا نحو السماءء بيتما ذخان الثاني پششر آفقيا على سطح الأرضص؟ وبهذا 
يسطران ارتفاع وقاعدة مثلك يمثل جا ل الظهور الونساني. 

هذان التوجهان يظهران أيضا بالتتالي شى الحركة (الدورية) # نفسها على شكل الحركة المركزية الجاذبة (للقبض) # 
والحركة المركزية الطاردة اللبسط) #. 

توازنء انسجام عدالة. ما هي في الواقع إلا ثلاثة أشكال آو ثلاثة مظاهر لتفس الأمر الواحد؛ ويكن من حيث معنى 
ماء آن نبد يها تناسبا بالتتالي مع اليادين الثلاثة التي سياتي الكلام عنهاء طبعا يشرط حصر العدالة هنا في معناها المباشر 
الأقرب. والتعبير عنها مجرد النزاهة قي العاملاث التجارية كما هي عند اتجحدثين هو تعيير منقروص ومبتذل باختزال 

یع الأمور في وجهة التظر الظاهرية فقط رفي التفاهة الضيقة للحياة الاعتيادية (الغافلة). 


164 


كل الوجوه» بل ما العام الحديث» كما هو عليه با لخصوص ليس سوى رفضا غير مشروط لذلك 
الوضع السوي'. 


إن تدخل السلطة الروحبة في ما يتعلق بالعملةء في الحضارات ذات الطابع التراي الروحي مرتبط مباشرة با ذكرناه هنا 


فالعملة تفسها بالفعل هي على نر ما التجسيد نفسه للتبادل ويعكن أن نفهم من هذا بكيفية أدق ما هو الدور الفعالي 
الذي كائت تقوم به الرموز التي تحملها النقود وتروج معهاء معطية للتبادل دلالة ختلفة تماما عن ما يشكل جرد ماذيتهاء 
وهو الشكل الذي ن ببق سواه في الأوضاع الذونية المتصرقة سوا ي العلاقات بين الشعوب أ و بين الأفراد في العال 
الدیث. 


a 
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تعقيبات المعرب على الباب الواحد والعشرين 


ورد ذکر اتی آدم وما حصل بينهما في الآيات (27 - 31) من سورة المائدة E‏ 


[واتل عَلَھم تا ټی ٤5م‏ انڏ ربا رانا فقيل ِن أحَدِهِمًا ولم قبل مى آل خر 
َل اتلك قان ما بعتن آله EY E re‏ 
باط دی َك لأقغلك إن حاف آله رَب العْلَِنَ @ ف رید أن بوا نمی 
وك هتكون مِن اأ ge‏ آلطَابِينَ ‏ قوعت لَه فس كتل أيه 
قَقَعَلَهُ اصح من لبرت چ قَعَتّ قبعب آله عراب يََحَتُ فی لاض ليره كيف 
یواری سَوَءَة خي قال يىوياتن أُعَجَرَت أن أكون عل هدا الْغراب رى سوءَة ةى 
اصح ِن آلدِمنَ چ من أجل ذلك ڪتبتا عل بی لش ويل أنه من قل فسا َير 


> کس 


کاو 6 ات کا کل آكام جیا َم أخياها قابا أخها اء 
نفس و فسادٍ في الارَضِ نما َل الاس جَمِيعا ومن فڪانمًا احا الناسَ 


ی 


2 ر ج 


میا وَاَعَد جَاءَتهُم رسلا باکت ثد إن كيرا اش 


آمسرفوت ). 
وردت عة أخحبار نبوية تفيد بأن الإفراط قي حساب الال وتعداده قد يسبب رفع البركة عنهء 
وني سورة افُمزة (104) اقترن عد الال بالتحطيم الجهنمي فقال تعالی: ويل لڪل هرق 


ص 


مره DFE‏ لی مع م مالا وَعَددەر هسان ا ھک دد فی آحَطّمَة 
Ia‏ اذرف ما ا en‏ 
توجد أحاديث نبوية شريفة تبن أن من علامات الساعة التهافت على الدنيا والتكاثر من 
الزخارف» وورد في الحديث الصحيح أن من علاماتها الْيَهامٌ الحياة ا لحضرية قي المدن للحياة 
الدَوية فقال ## عن هذا: [... وان رى اة العُرَاة رُعاة الشاة يتطاولون في البناء] أو كما 
قال اقجة. 

العهد الذهى في نظرية الأدوار الزمنية هو أول الأحقاب الأربعة التى تمر بها البشرية الراهنة 
ان ارش ا وخر هد ا الاد الأرل وبك 259207 م و اا ف حل 


166 


والفلاحةء فلكون طبيعة زحل ترابيةء خحلافا للكواكب الأخرى في امجموعة الشمسيةء وفق 
علم الفلك الترائي الأصيلء والتراب هو أنسب العناصر للفلاحة. والحقبة الثانية التى تتلو 
العهد الذهي هي المسماة ب العهد الفضي ومدتها (19440 سنة)ء ثم الحقبة الثالئة في العهد 
البرونزي ومُدّتها (12960 سنة)ء وأخيرا العهد المديدي وقد ابتدا منذ أزيد من 6000 
ستة ومدته (0480 سنة). 

ارتباط الجذر (أر) بالحراثة والحقل نجده أيضا في اللغة العربية حيث آثه المشكل الأول لكلمة 
(أرض). ولفظة (آر) بالفرنسية تعني مساحة أرض قيمتها 100 متر مربع. 

فریتجوف شوان (1907 - 19958) من آشهر علماء التصوف الغربيين تأآثر كثرا بالشيخ 
عبد الواحد يحيى» وأسلم وانتسب للطريقة العلوية الدرقاوية للشيخ أحمد العلوي المستغاغي 
في الجزائر (توفي سنة 1934) ثم استقل عن الشيخ عبد الواحد وأنشاً طريقته الخاصةء له 
تاليف واتباع ثرون خحصوصا في آمريكا وأوروبا. 

هيكل أورشليم بثاه سليمان اق خلال القرن العاشر قبل اليلادء وني سنة 586 قبل الميلاد 
خرب تابوشود ونوزور أورشليم» ودخل بتو إسرائيل تحت قهر الفرس إلى عهد الإسكندر 
(333 -334 ق.م) حين رجعوا إلى فلسطين إلى أن دخلوا حت قهر الرومان ستة 62 ق. م. 
ملك يصادق هو ملك مدينة سالم (أورشليم) الذي بارك سيدنا إبراهيم ية واحتفل 
بانتصاره علی آعدائه بشکر الله تعالٰی مقدما قربانا. وکاله کان شل فی عص قطب مات 
الذي سلم أمائة الخلافة العظمى إلى أب الأنبياء الخليل ا##. أو هو مظهر الروح الحمسدي 
الباقي الممد لكل الأنبياء والرسل عليهم السلام. والله أعلم. 
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اياب الثاني والعشرون 
مدلول العدانة ( صناعة المعادن ) 


Signification de la métallurgie 


قلنا إن الفنون والحرف التى تستلزم نشاطا يقع فى المملكة المعدنية هي خاصة بالشعوب 
الحضرية تحديدا وأنه بصفتها هذه كانت منوعة في الدستور التراثي للشعوب الرحل التي يعد 
الدستور العبري الغال الأكثر شهرة ها. ومن البديهي في الواقع» أن هذه الفنون تتجه مباشرة نحو 
التصلب' الذي يبلغ فعليا درجته الأشد بروزا في المعدن نقسه» ضمن العام الجسماني كما يبدو لنا. 
ومعلوم أن هذا اللعدن» في شكله الأكثر شيوعا وهو شكل الحجارة» يستعمل قبل كل شى لتشييد ‏ 
أبنية مستقرة والمدينة با لخصوص» بمجموع أبنيتها المشكلة هاء تبدو تقريبا كأنها تكثل (أو تكوم) 
مُصطنع لعادن. وما أن المعدن أكثر ثباتا وأشد صلابة” من التبات» فكذلك» كما ذكرناه سابقاء الحياة 
في المدن آتم في الحضرية من ألحياة الفلاحية. لكن هناك أيضا آمر آخحرء فالفتون التي موضوعها 
المعدن تشمل أيضا العدانة بكل أشكاها؛ والحال آله إذا شاهدنا في عصرنا اتجاه المعدن أكثر فأكثر 
إلى أن بحل ع الحجارة نقسها في البناء» مثلما حلت الحجارة قدها حل ا للخشب» فهذا يدعونا إلى 
اعتبار وجود علامة ميزة لمرحلة أكثر تقذما في امسار المابط للدورة. 

والذي يؤکد هذاء أڻ في الواقح عموما يقوم المعدن بدور يكير باستمرار في المحضارة 
الحديفة الصتّعة و ألْمَكَة سواء في الحانب التدميري» إن أمكن القول. أو الجانب التعميري (أ)» 
لأ استهلاك المعدن المنجر عن الحروب المعاصرة هو حقيقة استهلاك هائل. 

وهذه الملاحظة تتفق مع خصوصية نصادفها في الملة العبرية؛ فمنذ البداية» عندما سمح 
باستعمال الحجارة في بعض الحالات كبناء معبد كان ما لاد منه أن تكون الحجارة تامة مكتملة 
من أصلهاً و لم يمسسها الحديد* (ب)؛ وحسب الألفاظ نفسها مذ الفقرة (من العهد القديم» 


صحیح أن الأبنية عند الكثير من الشعوب خلال أقدم العهود كانت من الخشب» ولكن مشل تلك العمارات م تكن 
دائمة دوام هذه المبنية من الحجارة: وبالتالي م تكن مستقرة مثل استقرار هذه الأخحيرة. فاستعمال المعدن في ألناء يستلزم 
إذن على كل حال درجة أكر في الصلابة بام معاني ذه الكلمة. 

© دوثیرونوم» الفصل 27ء الفقرتان 5- 6. (الكتاب الحامس من القسم الأول من العهد القديم - المعرب.)#*. 
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يتعلق الإلحاح بعدم استعمال المعدن أكثر من تعلقه بعدم معالحة الحجارةء وبالتالي فالئع المخعلق 
بالمعدن كان أشد صرامةء لا سيّما في كل ما كان يقصد منه الاستعمال الشعائري" 
هذا المنع حثى عندما م يعد بو إسرائيل رحلا وشيّدوا أو أشرفوا على تشييد أبثية مستقرة؛ فعندما 
آقيم هيكل أورشليم 'جيء بحجارة تامة (مكتملة بطبيعتها)* ميث لم يسمع خلال بناء اللسكن لا 
مطرقة ولا فأس ولا اي أداة من حديد“. وليس هذا في الواقع مرا اسستئناثياء إذ يكن أن نجد في 
هذا الصدد ججموعة من العلامات المتوافقة. فمثلا: وجڃد ولا يزال يوجد في العديد من البلدان نوع 
من الإقصاء الجزئي» أو على الأقل نوع من التحييد عن الحماعة للعمّال الذين يعالحرن المعادن» 
وخصوصا الخحدادون» الذين عادة ما تقترن حرفتهم ممارسة توغ من السحر السفلي الخطيرء والذي 
يؤول في النهاية في أكثر الأحيان إلى جرد شعوذة. ورغم هذاء فمن جانب آخرء جد بالعكس في 
بعض ال مذاهب الترأثية العرفانبة تمجيدا للصنعة المعدنية (العدانة) حتى آنها ائخذت قاعدة لتنظيمات 
هامة جدًا للتربية الروحية الحرفائية (ج) وكمثال تكتفي في هذا الصدد بذكر الأسرار آلكبيرية" 
«les Mystéres Kabiriguucs)‏ ولا يمكنتا الإلحاح هنا على هذا الموضوع المعقد جد والذي 
نجرا إلى ما هو بعيد جدا؛ والّهم الآن هو معرفة أن للعدانة مظهران في نفس الوقت: مظهر مقس 
ومظهر دس ويصدر هذا ني الصميم من الرمزية الثنائية الملازمة للمعادن نفسها. 

ولفهم هذا ينبغي قبل كل شى التذكر بان المعادنء مقتضى تناسبها مع الكواكب السيارة 
ردا هي على تجو ما کواگي العال السفلي» فالعادن تتلقی من الکواکب وتختزن» ان صح التعبير» 
آثارها في الو سط الأرضي» وبالتالي فلهاء كالكواكب نفسهاء مظهر سعد (وخير ونفع) ومظهر نجس 


ومن هنا جاء أيضا الاستعمال المتواصل لقصات حجرية في شعيرة الاختتان. 

(كتاب اللوك) # القصل 6ء الفثرة 7. - رغم هذا فقد كان هيكل أورشليم يشتمل على كمية كبيرة من الأشياء 
لمعدنيةء غير أن استعماطهما يتعلق با لجانب الآخر لرمزبة العادن» وهي رمزية ثنائية كما سثراه بعد قليل» ويبدى أن املع 
المذكور قد انتهى نوعا ما بجحصره أساسا في منع استعمال الحديدء وهو الذي له بين كل المعادنء الور الأهم في العصر 
اخحديث. 
## كتاب الملوك قسم من العهد القديم فيه تاريخ بني إسرائيل من شمويل إلى تدمير هيكل أورشليم (المعرب). 

الدارس الكبيرية كانت موجودة عند أمم أورويا القدية (السلتيين والإغريق والرومان)» وكانت تهتم بالعلوم الهرمسية 
عموما وبالكيمياء المعدنية خحصوصا جاعلة منها قاعدة للتربية الروحية وللتعليم العرقاني بأبعاده الثلالة: ا لجسماني 
والنفساني والروحاتي الميتافيزيقي (المعرب). 
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(وشر وضُر) ". وزيادة على هذاء فحيث أن مجمل أمرها انعكاس سقلي» وهو يتمشل بوضوح في 
الموقع نفسه للمناجم المعدنية في جوف الأرض» فجانب النحس يمسي بسهولة هو الراجح. ومن 
وجهة النظر التراثيةء لا ينبخي نسيان أن للمعادن وللعدائة علاقة مباشرة ب النار الديماسية (الواقعة 
تعت الأرض) وهي الى ها دلالة مشتركة من عة وجوه مع العام الجهئمي”. ومعلوم بان 
التأثبرات المعدنية إذا أجذت من جانبها حيري واستعملت بكيفية شعائرية (شرعية)* حقيقية بأ 
معنى لحذه الكلمةء فإتها تصبح قابلة للتجوهر' والتسامي» بل أكثر من ذلك يمكن أن تكون قاعدة 
روحية وهذا لأن ما يقع في أسفل مستوی» يتناسب بالتماثل المعکوس» مع ما بقع في أعلى مستوى؛ 
وهذا ما تعتمد عليه ي النهاية كل الرمزية المعدنية في الكيمياء التراثية العرفانية (عاص]1ء ل '1» 
وها ما كان عليه شأن مذاهب التربية الروحية القدية عند الكبيريين. وني المقابل» عند ما لا 
يكون المقصود إلا الاستعمال الدوني للمعادن» وحيث أن وجهة النظر الدولية نفسها تتسبْب 
بالضرورة في قطع كل صلة مع المبادئ العلياء فإنه لا يبقى تقريبًا إلا جانب الضرر للتاثيرات الناسبة 
لتلك العادنء والتي يمكن أن تؤثر بالفعل» وتستشري أكثر جقدار ما تنفرد لوحدها بدون وجود ما 
يكبحها آو يعادها؛ وهذه الوضعية من الاقتصار على استعماما الذوني هي طبعًا الحاصلة في العام 


س ل4 


الحديث بكل تضخم وتوسع 


ف اللة الررادشتية (في فارس القدية)+ يبدو ائه بقتصر في التظر إلى الكواكب تقريبا على جانب النحس ققط وهذا 
منجر من وجهة نظر حاصة بهذه اللة. لكن ما هو معروف عن البقية الباقية من هذه الملة لا شل إلا شذرات مشوهة 
جدا لا تسمح بالقطع الصحيح في مسائل من هذا الثوع. 

2( فيما بختص بهذه العلاقة مع ألتار التحت أرضية توجد دلالة متميزة في التشابه الواضح بين اسم قولكا ين (فولقابيل)* 
واسم 'طوبالكاين (طربالقابيل) الرارد في العهد القديم؛ والاثنان يظهران على السواء كحذادين. وي موضوع الحدادين 
نضيف بأ اقترانهم ب العام الجهنمي' يفسر با فيه الكفاية ما ذكرناه قبل قليل حول ألجانب الرهيب لحرفتهم. ومن جهة 
اخرى فان الكببريين» في الوقت الذي كانوا فيه حدادين» كان فم مظهران: أرضي وسماوي»؛ ميث كانوا على صلة 
مشتركة مع المعادن ومع الكواكب المناسبة ها (ه). 

من المستحسن القول أن الكيمياء القدية بالمعنى المضبوط للكلمة؛ يتوقف اهتمامها عند العام الأوسط (أى العام 
البرزخي الفاصل بين الأجسام الكثيفة والأرواح الجردة) # وتقتصر على وجهة نظر بمكن تسميتها ب الكوسمولوجية 
(الكونية)#؛ ولكن رمزيتها كانت على الأ قل قابلة لتصعيديعطيها قيمة روحية وعرفانية حقيقية. 

حالة العملة كما هي عليه في عصرنا الراهن تعطي مثالا متميزا هذا الاستعمال الذوني: قبتجريدها من كل ما كن أن 
٠‏ بجعل منها ناقلا للتاثيرات الروحية كما كانت عليه في الحضارات التراثية: م كى باختزا }ما هي في نفسها إلى جرد 
علامة مادية ذات طابع كمي؛ ولكن أكثر من ذلك ل يبق ا حا إلا لعب دور شيطاني ضار یکن بکل يسر مشاهدته 
فعلیا في عصرنا هذا 
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لقد توقفنا با لخصوص حتى الآن عند وجهة نظر تصلب العام التي تؤول بالضبط إلى هيمنة 
الکم. وما الاستعمال الراهن للمعادن إلا أحد مظاهره؛ ووجهة النظر هذه هي التى ظهرت واقعيا 
في كل شئ بالكيفية الأكثر جلاء إلى أن وصلت إلى النقطة التي هو عليها العا الآن. ولكن يكن 
للأمور أن تذهب إلى ما هو أبعده وبفعل العأثبرات اللطيفة الخفبة التعلقة بالمعادنء يكن هذه 
الأخيرة آن تقوم بدور ني مرحلة لاحقة بالتوجيه المباشر الأسرع نو التلاشي النهائي؛ وبالتآكيد. 
فن هذه التأثيرات الخفيةء كما هو حال كل ما هو خارج عن النمط الجسماني اجرد الصرف» كانت 
قد خمدت» إن صح القول» خلال الحقبة التي يمكن نعتها بالحقبة الادية؛ غير أن هذا لا يعني أنها 
زالت» بل لا يعني أيضا آنها انقطعت تاما عن التصرف ولو بكيفية مستورة؛ والجانب الشيطاني 
الموجود في الآلية" (1”15106 عه ع!) نفسهاء خحصوصا (وليس قصرا) في تطبيقاتها التدميريةء ما 
هو في الحملة إلا مظهر لتلك التأثيرات المعدنية الخفية» حتى إن كان الاديون بالطبع عاجزون عسن 
توجّس آي شئ مريب من هذا الحانب. وبالتالي فن نفس هذه التأثبرات يكن آن لا تنتظر إلا 
فرصة مواتية لتأكيد تصرٌّفها علنًا بكيفية أكثر جلاءء وبالطبع دائما في نفس الاتجاه الشربر المضرء 
وهذا لان الموقف السطحي الذوني للبشرية الراهنة قد آغلق العام تقريبا عن ما كان يكن أن يآتي 
من التأثبرات ية الطيبة. ويبدو أن هذه الفرصة (التي ترتقبها للانقضاض على العال)# ل تعد 
بعيدة جدًاء لأ تفاقم عدم الاستقرار في جميع الميادين يبيّن أن النقطة المطابقة للرجحان الفعلي 
للتصلب' وللمادية قد تم تجاوزها (و). 

وما قلناه الآن ربا يتحسن فهمه» إذا لاحظنا بان للمعادن» تبعًا للرمزية التراثيةء علاقة 
ليس فقط مع النار الياسية كما نهنا عليهء بل أيضا مع ألكنوز الخفية. وهذه الأمور كلها مرتبطة 
ببعضها البعض ارتباطا وثيقا لأسباب لا يمكننا التفكير في التوسع فيها أكشر الآنء ولكن يمكن 
بالخصوص أن تُعِينّ على شرح كيف أن التدخحلات البشرية تكون قاباة لإحداث أو بدقة أكبر 
لإثارة بعض الكوارث الطبيعية (ز). ومهما كان الأمر فجميع الأقاصيص (باستعمال الكلام 
المعاصر) التي تعلق بهذه الكنوز ثبين بوضوح بان حُراسها أي بالتحديد السأثيرات الخفية الملازمة 
اء هي كيدونات' نفسانيةء والاقتراب منها خحطير جذاء إذا م يتم التتحصن ب كفاءات لازمةء وإذا ل¿ 
شخذ الاحتياطات المطلوبة؛ لكنء في الراقع» أي احتياطات في هذا الصدد يمكن أن يتخذها الحدثون 
الجاهلون بهذه الأمور جهلا تاما؟ وبديهي جدا أنهم مسلوبون من أي كفاءةء» كما آنهم مجرّدون من 
كل وسيلة للتصرف في هذا الميدانء وهو ميدان منقلت علهم من جراء نفس موقفهم الذي اتخذوه 
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إزاء كل الأشياء. صحيح أنهم بتبجّحون باستمرار بأئهم سَيْطروا على قوى الطبيعة» إلا آنهم 
بحيدون جدا عن الشك في أن من وراء هذه القوى نفسها التي ينظرون إليها من وجهة جسمانية 
حصرا بوجد أمر من طراز آخر؛ وما تلك القوى في الواقع إلا كالحامسل هذا الأخيرء أو كالظهر 
الخارجي له؛ وهذا هو الذي بُمکن دا یوما ما آن يثور وينقلب في النهاية ضر الذين آنكروه. 

وني هذا السياق» نضيف عَرَضًا ملاحظة أخرى رما لا تبدو سوى ملاحظة غريبة أو 
طريفة» لكن ستكون لنا الفرصة للعودة إليها لاحقاء وهي: أن حراس الكنوز الحفية الذين هم ني 
نفس الوقت الحدادون» ويعملون في النار الدعاسية بمكلون في الأساطير' حسب اخحتلاف الحالات 
كعمالقة وكآقزام (ح)؛ وما يشبه هذا التمثيل نجده أيضا عند الكبيريين» يما يذل على أن كل هذه 
الرمزية قابلة أيضا لتطبيق ير جع إلى طراز عال (ط)؛ لكن إذا اقتصرنا على وجهة النظر التي ينبغي 
أن نقف عندها الآن مقتضى أوضاع عصرنا نفسهاء لا يمكن أن نرى في ذلك على هذا النحو إل 
الوجه الجهنمي» آي أله لا يوجد في هذه الأوضاع إلا تعبير عن التأثيرات المنتمية للجانب السفاي 
وألظلماني لا مكن أن يسمّى ب النفسانية الكونية؛ وكما سنراه بكيفية أوضح بتتبع هذه الدراسة» 
فان هذه التآثيرات من هذا النوع بمختلف أشكاها هي التي تهدد الوم صلابة العام 

وللإتمام هذه اللمحةء نسجّل أيضا كمثال نا يتعلق طبعا بالجانب المضر لتاثير معاد لمنع 
المتواتر من حمل أشياء معدنية خلال القيام ببعض الشعائر: إمّا في حالة الشعائر الظاهرية واا ي 
حالة الشعائر الخاصة بالتربية الروحية الباطنية” . وبدون شك فإ كل التعليمات من هذا النوع» ها 
قبل كل شئ طابع رمزي» وهو ما يعطيها قيمة عميقة؛ غير أن ما ينبغي اعتباره جيَذا هو آن الرمزية 
التراثية احقيقية (وهي الت يجب عجنب خاطها مع تقليدها المزيف ومع التأويلات الخاطنة هاء كما 


هذا المنع يوجد مبدئيا على الأقل. في شعائر الحج الإسلامية (ي)» رغم آلها ن ثد اليوم في الواقع مطبقة بصرامة: 
وزيادة على هذاء فإ من أكمل تاما تلك الشعائر (آي قي ملل ومدارس أخرى غير إسلامية) مما تشتمل عليه ا 
يشكل جانبها الأعمق: يلزمه الامتلاع من بعد ذلك عن كل عمل تستعمل فيه النارء وهذا يستلزم با لخصوص إقصاء 
الحذادين وغيرهم من صاع المعادن. 
تا فی تنظیمات التربية العرفانية الغربيةء يتمثل هذا المنع تي القحضير الشعائري للمريد البتدئ الطالب للاخراط: وهو ما 
يسمي ب التجرد من المعادن #. ففي مثل هذه الحالة كن القول آن امعادن زيادة على إمكائية إضرارها قعلا بعملية 
توصيل التاثراث الروحانيةء تعتبر أيضا انها على نحو ما يمى في القبالة العبربة ب القشور أو ألقواقع (الأصداف - 
قليبوث)ء آي ما يوجد في اليدان ألخفي. ۽ وهو - إن سمح بهذا التعبير- الشكل للحضيض الأسفل لاهو تحت 
ا لجسماني في غالا 
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يفعله أحيانا تعسفيا الحدثون عندما يطبقون اسم أحد الرموز على شئ آخر لا علاقة له بذلك الرمز 
#) تتمتع دائما مغزى فعّالء ولتطبيقاتها الشعائرية بالأخص آثارها الواقعية على الوجه الأكمل» 
حتى إن كانت ملكات الإنسان الحديث بحدودها الضيقة لا يكن نها عموما أن تشعر بتلك الآثار. 
وليس المقصود هنا أمور مثالية مَبْهُمَة» ولكن بالعكس تاماء أمورا تتجلى أحيانا في الواقع بكيفية 
حسوسة' على نحو ما؛ ولو كان الأمر غير هذاء كيف يكن ملا تفسير وجود أناس لا يتحملون 
ی اعرف ارو انى آي لان رار ا فر ا ل ي ع رها 
اللمس بلا علم منهم وني أوضاع تجعل من المستحيل أن يذركوا ذلك اللمس بواسطة حواسهم 
الجسميةء وهو ما بلغي تما التفسير البسيكولو جي و التبسبطي الخمقل في الإاء الذاتي؟ وإذا 
اضفنا أن هذا اللمس ني مثل هذه الحالات يمكن أن يصل إلى حد إحداث آثار فيزبولوجية خارجية 
حرق حقيقي» فستتفق على أن مثل هذه الوقائع ينبغي أن تبعث الحدثين على التأملء إن بقيت هم 
استطاعة ذلك؛ لكن الموقف السطحي الذوني والمادذي» وما ينجر عنه من رأي مسبق» قد أغرقهم في 
عمی لا آمل فی شفائه. 


(1( وكمثا ل على هذاء فإ مؤرحي الأديان في النصف الأول من القرن التاسع عشر ابتدعوا اختراعا أعطوه اسم علم 
الرموز وهو عيارة عن تشكيلة للتأويل ليس ها مع الرمزية الحقيقية إلا نِسَبًا في غاية البحد؛ وأما الافراطات 'الأدية في 
استعمال كلمة ‏ رمزية فمن البديهي ألها لا تستحق حتى جرد الكلام عتها. 

کال معروقف اء پمک ذکر حالة 'شلری راماکریشا ٭. 
# هو صوني هندي (1836 - 1886) كانت تغلب عليه آحيانا أحوال الاستغراق والاصطلام الوجدائي الحاد 
4 
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تعقيبات المعرب على الباب الثاني والعشرين 


ف الآية 25 من سورة الحديد (57) بيان للجائيين السالب والموجب للمعدن»ء وهو قوله 
تعالی: ورتا آلتدید فيه باس شُدِيد وَمَتَفِعْ للنَاس. 

هذا يذكر بما ذكره الشيخ عبى الدين في الفص الشامن عشر من كتابه (فصوص الحكم) 
حیث یقول: [آراد داود بيان البيت المقدس فيناه مراراء فكلما فرغ منه تهدم» فشكا ذلك إلى 
الله فأو حى اله إليه أن بيت هذا لا يقوم على يدي من سفك الدماء فقال داود: يا رب ألم 
يكن ذلك ي سبیلك؟ قال بلی! ولکنهم آلیسوا عبادي؟ قال: یا رب فاجعل بنیانه على يدي 
من هو منی» فأو حى الله إليه ابلك سليمان يبنيه]. 

مناهج هذه التنظيمات كانت موجودة في مناهج التربية الروحية والعرفانية لبعض الطرق 
الصوفية الإسلامية» وهي تعثمد على التناظر بين ما يسمى بكيمياء السعادة آو كيمياء 
الأبدال الباطليةء وكيمياء الادة الظاهريةء بجبث كلما ترقى السالك في مقام باطني روحاني 
وملك أحواله کون بإمكانه حقيق نوع معين من التفاعلات الكيمياثية المناسبة لذلك المقام 
ومجملها يتمثل في تجوهر معدن النفس الإنسانية بجيث بل آخلاقها الخسيسة بالنعوت 
الربانية القدسية» ومن أهم مواضيعها كيفيات تلطيف الكثيف وتكثيف اللطيف» وها صلة 
مباشرة بيراث الأنبياء الأحياء بأجسادهم اللطيفة وهم إدريس وإلياس وعيسى وخضر 
عليهم السلام. والغاية هي الحصول على الإكسير الأعظم الذي به تنقلب المعادن الخسيسة 
إلى معادن جوهرية نفيسةء وهو عبارة عن التحقق بسر اسم الذات الأعظم في عين الحياة 
الدائمةء وهو حقيقة الإنسان الكامل» ويتعلق أيضا بالوجه الخاص بين الله تعالى والمخلوق 
البارز بالأمر الإلهي: كن.. حول هذا الموضوع ينظر في القتوحات المكية للشيخ محيى الدين 
الباب 167 وهو في معرفة كيمياء السعادةء والفصل 32 من الباب 198 وهو يتعلتق بالمعادن 
وعلاقتها بالكواكب السبعة. 

علم الكيمياء القديم مرتبط ارتباطا وثبقا بعلم النجوم والكواكب. فكل المواد الأرضية 
ثصتّف إلى سبعة أنواع» لكل نوع وذح هو أحد المعادن السبعة الأمّهات. وباستعمال 
الصطلحات الحديثة تقريبا للفهم يكن القول بان الوضع الطاقوي لكل معدن في الأرض 
وما بتبعه من مواد صِنْفِهء يتجاوب مع الوضع الطاقوي للكوكب الناسب له. فاللهب 


174 


د 


للشمس. والقفضة قمر : والنحاس للزهرة واخديد للمريخ؛ والزئبق أعطارد» والأسرب 
لز حل والرصاص القلعي للمشتري. 


فولكاين هو عند الرمانيين مظهر الربوبية المتصرف في النار وفي صناعة المعادنء وآما 


وعلى ذكر الكبيريين وعلاقتهم بالمظهر العلوي النوراني الخيري للمعادن نجد في القرآن 
الكريم التموذج الأكمل مم ولأمثالحم وهو الرسول اخليفة داود #4 الذي كانت حرشه 
ا 


سیر 
ت ت ry‏ ا ہر سے 1 2 په شش اسر جر 3 سے ہے 


ا وغ 


لتا لَه ريد ي أن آمل سَسعَسووقَدرف سرد وَاعْمَلوا صلحًا إئی ما تَعَمَلونَ 
بير الآبتان: 11-10 من سورة سب (34) - يقول الشيخ عيى الذبن في آحر فص داود 
من كتابه (فصوص الحكم) ما ملخصه: [وأمّا تليين الحديد فقلسوب قاسية بلينها الزجر 
والوعيد تليين النار الحديد. وما لان له الحديد إلا لحمل الدروع الواقية تنبيها من اله: آي 
لا يتقى الشىئ إلا بنفسهء فاتقيت الحديد بالحديد. فجاء الشرع احمدي بأعوذ بك منك 
فافهم»ء فهذا روح تليين الحديدء فهو المنتقم الرحيم. واه الموفق]. ومثل داود الملك الصالح 
ذو القرنين الذي استعمل المعادن في بنائه لسد يأجوج ومأجوج. 

الكلام الأخير للمؤلف له علاقة بياجوج ومأجوج. وسذهم الذي بناه عليهم ذو القرنين 
ليكفً شرّهم وفسادهم عن البشر. ومن المعادن التي دخلت في بناء الس كما ذكره القرآن 
الكريم في سورة الكهف: القطر آي النحاس. وكلمة (نحاس) فيها معنى (الحسن) كإشارة 
للمظهر الخيري للمعادنء وفيها أيضا معلى (النحس) كإشارة لمظهرها الشري. 

في حَديث لبوي شريف إشارة إلى الكوارث والتدمير الشامل الذي يكن آن يسببه أكتشاف 
بعض ألكنوز الحفيةء ولا شك أن من بينها في الظاهر على الأقل: الفط ذلك السائل 
السود النتن المستخرج من أحشاء الأرض ليحرّك بطاقته النارية تلف الآليات المعدنية 
وليصنع منه ما لا بحصى من الأشياء الحيطة بالإنسان. فقد روى مسلم في باب فتن آخر 
الزمان من صحيحه قوله 5 1لا تقوم الساعة حتى بحر الفرات عن جبل من ذهب بقتتل 
الناس عليه فيقتل من كل مئة تسعة وتسعون. ويقول كل رجل منهم: لَعَلِي أكون أنا الذي 
آنجو ]. ومن الشائع في الكلام المعاصر تسمية النفط باسم الذهب الأسود. وكأن الشيخ عيى 
الدين بن العربي قد أشار إلى هذا النفط الذي هو في عصرنا من أكبر أسباب الطغيان 
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الدجَالي الغربي» حيث يقول في قصيدته التي ذكرها في مقدمة كتابه (عقلة المستوفز) حول 
مراثب الكون: 


في جوف هذي الأرض ماء أسودا لي الأهل الشرك والطغيان 
تجري على متن الرياح وعندها او اح ت الاح الان 


ويقول في الفتوحات: [حلل في جوف الأرض منها ما حلل» وسخف ولطف فكان ماء 
نتناء وهو البحر العظيم الذي يعذب به أهل الشقاء وهو ماء أسود» وكثيرا ما يظهر آثاره 
في الأماكن المخسوفة ينضخ» له منفس فيظهر منه وجه الأرض ما يظهر]. وكذلك ما سماأه 
المؤلف ب ألنار الديماسية ها نسبة مع ما يعرف اليوم بالطاقة الذرية والنوويةء وما يكن أن 
ينجر عنها ما أصبح اليوم جاريًا على الألسنة أي أسلحة الدمار الشامل... من ناحية 
أخرى من المعلوم في النصوص الشرعية والعرفانبة الإسلامية أن الموقع الرمزي لجهنم 
وطبقاتها يوجد في أسفل سافلين وفي ميجين آي تحت الأراضي الستة التي يسكنها الجن 
والشياطين والْرّدة وللتوسع في هذا الموضوع يكن الرجوع إلى الباب 62 من كتاب 
(الإإنسان الكامل) للشيخ عبد الكريم أجيلي. 
في كتب تفسير القرآن عند ذكر يأجوج ومأجوج نجد نفس هذا التمثيل ليأجوج ومأجوج في 
كونهم أقزام وعمالقةء وأنهم يسكنون في ' قارة ' تحت سطح الأرض بحيث لا تطلع الشمس 
العلوية: الحداد هو عبارة عن السالك الذي مجاهد نقسه بأشذ الرياضات 
لاصطلائه بنار الخوف ويب الشوق للمقامات القدسيةء وبذلك يستخرج من عمق نفسه 
كثز معرفة ره من عرف نفسه عرف ربّهء وهو العملاق حقا من حيث علو همته» وفي نفس 
الوقت هو القزم حقا من حيث فقره وعبوديته؛ وني كلام للشيخ أبي يزيد البسطامي بصف 
فيه بعض مراحل سلوکه» يبدؤها بقوله: [مکثت انت عشر سنة حداد نفسي]. 
المؤلف يشير هنا إلى الحاج الحرم الذي لا يلبس المخيط الحيط ولا يحمل أداة يقطع بها شجرا 
أو يقتنص بها صيداء إذ كل ذلك من موانع الإحرام. 
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الياب الثالث والعشرون 
الزمان المحول إلى مكان 


Le temps changé en espace 


كما قلناه سابقاء فان الزمان يبلي على نحو ما المكانء بفعل قدرته القابضة التي يلها 
والتي تعمل على مقاومة البسط المكاني فتحصره أكثر فأكثر؛ غير أنه» في فعله هذا المعاكس للمبدا 
المضادء جري الزمن نفسه بسرعة متزايدة باستمرار» لألهء بعيدًا عن أن يكون متجانسا كما يفترضه 
الدين لا ينظرون إلبه إلا من وجهة نظر كمية فحسب» هو بالعكس مكيف (ذو طابع لوعي) تختلف 
نوعيته في كل لحظة بحكم الأوضاع الدورية جلي الظهور الذي ينتمي الزمن إليه. وهذا التسارع 
أصبح آش بروزا في عصرنا أكثر من أي وقت مضى؛ لأئه يتفاقم في الأطوار الأخيرة للدورة» وإن 
کان في الواقع موجودا دائما من بداية الدورة إلى نهايتها. وبالتالي فيمكن القول أن الزمان لا يلص 
المكان فقط» وإتما هر نفسه يتقلص تدريجيا؛ وهذا النقلص يظهر في السب التناقصة للمراحل 
(اليوغا - بالسنسكريتية) الأربعة (المشكلة للحقبة الزمنية التي تمكثها البشرية في كل دورة من 
الدورات الكبرى التي تسمى: النْمَائتارا)+» مع كل ما يسازمه ذلك التناقص من تبعات» با فيها ما 
يناسبه من لقصان في مدة حياة الإنسان (1). ويْقال أحيانا - بدون فهم للسبب الحقبقي بلا شك - 
بان الناس اليوم يعيشون أسرع من السابقء وهذا صحيح بالمعنى الحرني للكلمة؛ فطابع العجلة 
الذي يتسم به الحدثون في جميع الأمورء ما هو في الصميم» إلا نتيجة الإحساس المبهم الذي يشعرون 
په. 

وفي درجته القصوى» يؤول تقلص الزمن إلى اختراله في النهاية إلى آن مفرد» وعندئذ تزول 
ا لمدة الزمنية حقيقةء لان من البديهي عدم إمكانية وجود آي تتابع زمني في الآن الفرد. وهكذا فإن 
الزمن الملتهم ينتهي بالتهام نفسه» وبالتالي» فعند الحذ الأقصى جلي الظهور الدوري» أي عند نهاية 
العام لا يبقى عندئذ زمان (يزول الزمان)؛ وهذا يقال آيضا بأ اموت هو آخر كائن يوت لأن 
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بزوال کل وع من آنواع التتابع الزمنى يصبح وقوع الموت مستحيلا" (ب). وجرد توقف 
التعاقب الزمنى» أو بتعبير رمزي بتوقف العجلة عن الدوران» كل ما هو موجود لا بمكن أن يكون 
إلا واقعا (جمعيته الكاملة)# فى تفس الآن الواحد (الفرد الذي لا ينقسم)#؛ فالتتابع الزمني يتحول 
إذن على نحو ما إلى آن فرد (آي ديمومة لا زمانية)# وهذا ما يمكن التعبير عنه أيضا بقول أن الزمان 
تحوّل إلى مكان. وهكذا في آخر الأمر محصل أنقلاب ضذ الزمان لصالح الكان: ففي الوقت نضسه 
الذي يبدو فيه أن الزمان قد انتهى من التهامه للمكانء بحدث العكس وهو التهام المكان للزمان؛ 
وهنا بالتحديد بالرجوع إلى المعنى الكوسمولوجي لرمزية الإنجيلء يكن القول بأن هابيل ياخذ 
ره من قابيل. 

هذا وفي النظريات الفيزياء الرياضية الحديشة العهمد الق تعالج المركب 
مکان - زمان كمشكل لحملة واحدة لا تقبل الانقسام: يوجد» بدون وعي تماما من آصحابها 
بالتأكيدء نوع من التصور الأولي هذا الالتهام للزمان من طرف الكان؛ لكن مع ذلك يُعّطى لتلك 
النظريات تفسير خحاطئ في آغلب الأحيان» وهذا لاعتبار الزمن ك بعد رابع للمكان. والقول 
الأصح هو أن الزمن في تلك النظريات يُنظر إليه كمضاهي (وقابل للمقارنة) لبعد رابع؛ معنى أن 
الزمن في معادلات الحركة يقوم بدور إحداثية رابعة مضافة للإحداثيات الثلاثة الممثلة لأبعاد المكان 
الثلاثة؛ ومن الُستحسن ملاحظة أن هذا يناسب التمثيل المندسي للزمن على شكل خط مستقيم؛ 
وقد بيا في السابق قصور هذا التمثيل الذي لا مناص منه بسبب الطابع الكمي الصرف للنظريات 
لمذكورة. لكن ما ذكرناه الآن غير دقيق» مع آن فيه تعديل إلى حذ ما للتفسير الشائم عند العموم؛ 
فان الذي يقوم بدور إحداثية رابعة في الواقع ليس هو الزمانء وإلما هو ما يسميه الرياضيون ب 


من احية أحرى» في الملة المندوسية يسنى أول الموتى' ب (ياما)ء وهو يشل أيضا الموت نفسه (مريتيو) أو إذا فشن 
استعمال الصطاح الإسلامي؛ هو يشل َلك اموت وبهذا نرى هناء كما هو الحال من وجوء أخرى كشرة أن الأول 
والآ حر بلتقيان ویتطابقان على حو ما في التناسب الواقع بين طرق الدورة. 

اتر (#) كب ني با رزسيفال؛ هتا يتحول الزمان إلى مكان؛ ولمذا علاقة ب: مولفستالفات' الذي يشل مركز العام 
(وستعود إلى هذه النقطة بعد قليل؛ ومع ذلك فالاحتمال ضعيف بأن بكون واكثر قد فهم حقا المعنى العميق لذلك» 
لأنه لا يبدو جديرا حقا بسُمعة العارف الباطني الي صنعها له البعض؛ وكل ما يوجد من باطنية حقيقية في أعماله ينمي 
بالتحديد إلى الأ قاصيص الأسطورية التي استعملهاء والتي م يلح قي أغلب الأحيان إلا في التضعيف من دلالتها. 
(#) واكنر ريشارد (1813 - 1883) موسيقار وشاعر ألاني شهرر (المعحرب). 
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الزمن الخيالي""؛ وهذا التعبير الذي ما هو في نفسه إلا تكلف في الكلام صادر من استعمال 
مصطلح عددي وضعي» يأاحذ هنا مدلولا غير متوقع. وبالفعل» فإ القول بان الزمان يبغي آن 
يصبح خياليا حتى يُعتبر بَعْدًا رابع للمكانء ما هو في الصميم إلا القول بآله ينبغي أن بنحدم حقيقة 
كما هو عليهء أي أن تحرّل الزمان إلى مكان لا بقع تحديدا إلا عند تهاية العا . 

ومن هنا يمكن أن نستنتج أن من غير المفيد تماما البحث عن ما يمكن أن يكون 
البعد الرابع للمكان في آوضاع العام الراهنء وهو ما يتيح على الأقل وضع حذا لكل هليانات 
الروحنيين الحدثين الذين قلنا عنهم كلمات فيما سبق. لكن هل يستنتح أيضا بأن ابتلاع المكان 
للزمان جب أن يرجم فعليا بإضافة بعد متمم (لأبعاده الثلاثة)ي آم أن هذا ما هو أيضا إلا كيفية 
في التعبير؟ كل ما يمكن أن يقال في هذا الصدد هو أ الائبساط التلقائي للمكان لم يعد عندفذ 
مُقَاوَمًا وحصورا بفعل القبض التلقائي للزمانء وبالتالي فبكيفية أو باخرى» سيتاح للمكان انفسأح 
طبيعي يرفع على نحو ما شساعته إلى أس أعلى؛ غير أن المقصرد هنا طبعا هو آمر لا يكن آن 
يمثل باي صورة مأخوذة من الميدان الجسماني. وبالفعل» فحيث أن الزمن هو أحد الشروط المعينة 
للوجود الجسماني» فمن البديهي بأئه إذا لخي فَفَوْرّا سنكون عندئذ خارج هذا العام؛ وسنكون» 
کما سمیناه في موقع آحر» فی آستطالة عتدة ۵۳21ع )۴٤٥1٥٣‏ خارج الجسم لنفس وضعنا هذا 
من الوجود الفردي» وهو الوضع الذي لا يشل فيه العام الجسماني إلا إحدی هیثاته (جا. 

وهذا ييْن أن نهاية هذا العام الجسماني ليست هي بتاتا نهابة ذلك الوضع بالنظر إليه ي 
كليته الجامعة. بل يكن الذهاب إلى ما هو أبعد: وهو أن نهاية دورة زمنية ماء كدورة البشرية 
الراهنةء ليست هي في الحقيقة نهاية العام الجسماني نفسه إلا معنى نسي» وما هي نهاية إلا باللسية 
إلى الإمکانيات التي باندراجها في الدورة تكون عندئذ قد أكملت تطورها قي اهيئة الجسمانية؛ بيد أن 
العام الجسماني في الواقع لا یتلاشی» ولکته يتسامی» ولساعته يأخذ فورًا وجودًا جديداء حيث أن 


بعبارة أخرى فان إحدائيات اكان الثلاثة: س» ص» ع؛ والإحداثية الرابعة ليست هي(ز) الدالة على الزمنء ولكن 
الصيغة: (ز 1-). 

7 ما تدر ملاحظته هو أن إذا كان من الشائع الكلام عن نهاية العام كتهاية للزمانء فن هذه النهاية لا تعتبر بدا نهاية 
للمكان؛ وهله الملحوظة الى يكن أن تبدو تافهة لن لا يرون الأمور إلا سطحياء ليست باقل من كونها في الواقع ذات 
مغزی غعمیق. 

حول الأسس المتتالية لا هو غير عحدآد ينظر كاب الولف رمزبة الصليب: الباب الثاني عشر. 
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وراء نقطة التوقف' المطابقة هذا الآن الفرد الذي ينعدم فيه الزمان تعود العجلة إلى الدوران للسير 
بدورة تالية أخرى. 

ومن هذه الاعتبارات ينجر استتباع آخرء وهو أن نهاية الذور لا زمانية وكذلك بدايته» 
وهو ما يستلزمه التناظر التماثلي المضبوط بين هذين الطرفين الأول والأخر. وهكذاء فهذه النهاية 
هي فعلا بالنسبة لبشرية هذه الدورة بعث جديد للوضع الأصلي الأول» وهذا ما تشر إليه من 
ناحية أخرى العلاقة الرمزية بين أورشليم السماوية و ألجحنة الأرضية؛ وهي أيضا الرجوع إلى مركز 
العام الذي يتجلى ظاهريا عند طرفي الدورة بالتتالي في هيئتي ألمحنة الأرضية و أورشليم السماوية: 
وفي وسط كل منهما على السواء تتمركز صاعدة ألشجرة القطبية (الحورية) (د). 

ولال كل المدة الفاصلة بين البداية والنهايةء أي في المسار نقسه للدورةء يكون ذلك 
المركز بالعكس مستوراء ويزداد خفاؤه أكثر فأكثرء لان البشرية تسير مبتعدة عنه بالتدريجم» وهذا في 
الصميم هو المعنى الحقيقي لد هبوط الآدمي من الجنة الأولي)*. وهذا الابتعاد ما هو إلا تمثيل 
آخر للمسار الهابط للدورء لأ مركز وضعية كوضعينناء من حيث أنه نقطىة الاتصال المباشرة مع 
المقامات العُلياء هو أيضا في نفس الوقت القطب الحوهري المطلق للوجود في هذه الوضعية (ه)؛ 
فالسير من الجوهر المطلق نحو الجوهر المقيدء هو إذن مرور من المركز نحو الحيط» ومن الباطن نحو 
الظاهرء وكذلك كما يظهره بوضوح التمثيل أمندسي في هذه الحالةء مرور من الوحدة نحو 
ال 

والفردوس (و) (۴۵۲۵85 ع.1) ك مركز للعالمء وتبعًا للمعنى الأول للاسم المكافئ له 
(بالسنسكريتية)#: باراديشا (513ءل۴4۲4) هوالوقع الأعلى (عليين في لغة القرآن الكريم)#؛ لكنه 
ايضاء تبعًا معنى انوي لنفس الكلمة هو الموقع الأقصى» وذلك منذ أن آمسى بلوغه بالفعل متعڈرا 
على غالبية البشر بجحكم تطور السيرورة الدورية. وهو فعلاء في الظاهر على الأقل» الأقصى موقعاء 
لوجوده في أقصى العام بالمعنى الُزدوج مَكانا وزمانا(مكانا من حيث أن قمة جبل الجنة الأرضية 
يلامس فلك القمر - بالسماء الدنيا # -؛ وزمانا من حيث أن أورشليم السماوية تنزل إلى الأرض 


يكن آأيضا آن نستنتج من هذا دلالة أحرى لانقلاب الأقطابء وهي أن مسار العام الظاهري نحو قطبه المقيد يؤول في 
النهاية إلى إنقلاب برجعه» في عملية تجوهر آني» إلى قطبه الحوهري المطلق؛ ونضيف آئه» بسب وقوع هذا الانقلاب في 
الآن الفرد» وبعكس بعص التصورات الخاطتة للحركة الدوريةء لا يكن وقوع أي صعود من مط خحارجي يعقب 
ألمبوط. فمسار جلي الظهور كما هو. يكون دما تازلا من البادية إلى النهاية. 
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عند نهاية الذور)؛ ورغم هذاء فهو دائما في الحقيقة الأقرب (من کل ما سواه)#. لاله لم يزل آبدا في 
مرکز کل شیم (ز) ؛ وهذا يبرز التناسب العكسي بين وجهتي النظر الخارجية والداخلية. لكن 
حتى يتحقق هذا القرب بالفغلء لا بد بالضرورة أن تزول الأوضاع الزمنيةء لان الجريان نفسه 
الزمان» وف لقرانين الظهورء هو الذي أذى إلى الابتعاد الظاهرء ولا يمكنه العودة صاعدا على 
أدراجه»بمقتضى التعريف نفسه للتتابع. والانعتاق من هذه الوضعية هو ممكن في كل حين بالنسبة 
لأشخاص خصوصين؛ وما بالنسبة للبشرية إذا أخيذت جُجملها (أو بعبارة آدق: بالنسية لبشرية ما 
من جملة البشريات)ء فذلك الانعتاق يستلزم طبعًا تمام سيرورة دورة جلي ظهورها الجسماني 
وعندئذ فقط يمكنها مع جملة الوسط الأرضي التابع ها والمشارك ها في نفس المسار الدوري» أن 
تعود حقبقة إلى الوضع الأصلي الأول آي إلى مركز العام نفسه. وفي هذا المركز يتحول الزمان إلى 
مكان» لأنه بالنسبة لوضعية وجوداء محصل فيه الانعكاس المباشر للأزلية المبدئية الزيلة لكل تعاقب 
زمني؛ وبالتالي فلا سبيل للموت أن يطول هذا المركزء فهو إذن بالتحديد أيضا مقام الحياة الدائمة 
(ح)“ وفيه قظهر جيع الأشباء واقعة بكما ما في آن واحد باقية ثابتة في الآن الدائم » وهلا بقدرة 
العين المبصرة الثالثة الت بسترجع بها الإنسان حقيقة 'معتى الغلود. 


1 وذلك کماورد في lإl: Regnum Dei infra vos es‏ مرت الله في داخلکم). 

حول مقام الحياة الدائمة وما يناسبه في الكائن الإنساني بنظر كتاب المؤلف مليك العا ص: 87 - 89. 

حول رمزية عين البصرة الثالثة ينظر كناب المؤلف الإنسان وصيرورته وفق الفيدنتا ص: 203 و ميك العا ص: 
53-2. 
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تعقيبات المعرب على الباب الشالث والعشرين 


ورد في القرآن الكريم أن نوحا اق لبث في قومه الف سو إلا سير عامًاج الآية 
4 من العنكبوت (29). أي أن عمره الكامل أكثر من ذلك وكذلك كان حال أهل 
الحعصور التي قبله عموماء أو قريبا منه. وورد في أخبار نبوية أيضا أن آدم اه مكث في 
الأرض بعد هبوطه من الحنة قريبا من آلف سلة. 

ورد في الخير النبوي الصحيح آن بعد استقرار آهل الجنة في الحنة وأهل النار في النار بحيث لا 
یبقی أحد يکنه الخروج منهماء يؤتى بالموت في صورة كہش ويذججه يحي اتتا بين الحنة 
والنار (تنظر هذه المسالة في آخر الباب 64 من الفتوحات المكية لابن عربي وهو في معرفة 
ألقيامة ومَنازها وكيفية البعث). 

هذه أالاستطالة الممتدة حارج الجسم» تذكر با جسر الذي دونه الظلمة التي يقع فيها الاس 
عند تبديل السماء والأرض خلال البعث والحشر (حول هذا الموضوع ينظر الفصل الخامس 
من الباب 371 من الفتوحات المكية لابن عربي). 

هذه الشجرة الكلية الجامعة آم جميع الأشجار الجنانية وهي التي تسمى في النصوص 
الإسلامية ب شجرة طوبى لأهل النعيم» وهي المظهر الحلوي النوراني ل سدرة المنتهى» وام 
المظهر السفلي الجهنمي للسدرة فهي شجرة الرقوم لأهل الجحيم. (حول هذا الموضوع ينظر 
الفصل الثالث من الباب 371 والفصل 21 من الباب 198 من الفتوحات المكية لابن 
عرپي). 

من هذا العنى تنجد في نصوص التصوف الإسلامي أن موقع القطب في كل زمان من حيث 
روحه هو في الكعبة المشرفة الموصولة مراكز الكعبات السماوية على نفس العمود المستقيم 
النوراني الذي عليه مدار العا لكونه هو حل تنزل الأمر اللي عبر مراتب الوجود. 

لاحظ تطابق اسم (فردوؤس) الذي ورد في القرآن الكريم مرتين (الآية 107 من الكهف› 
والآية 11 من المؤمنون) مع كلمة (بساردس #5 ل۴4) اللاتينية وكلمة (بارادي 
P56‏ الفرنسيةء واشتقاقها من اليونانية (باراديزوس: 81808 .)۴۵۲۵d‏ وها نفس معتى 
الكلمة السنسكريتية (باراديشا: 2؟ءعdه٣ج۴).‏ 
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4 س u‏ و کر A‏ 
/- دوج الفردوس هو شهود قرب الحضرة الإهيةء قال تعالى عن احتضر: وحن اقرب إليه 
ت ا ۾ 5 u u‏ | و کے 3 و 
نكم وليكن لا ترون الآية 85 من الواقعةء وقال: وحن أقرب إليه من حبَل 
یر 8 5 کڪ م ر ت ھا غا 
وريد الآية 16 من ق» وقال: اما تولوأ فَقَهّ وَج آله الآية 115 من البقرة. 
وورد في الحديث القدسي 1م تسعني آرضي ولا سمائي ووسعني قلب عبدي الۇم ]. وقول 
المؤلف أن مراكز العا هو 'مقام الحياة الدائمة مطابق نماما لقول الشيخ الأكبر عيى الذين أن 
يتعلق بمنرل سورة الواقعة الى ذكر فيها المقربون في بدايتها ونهايتهاء وحذا ابتداً ذلك الباب 
بقوله: 


8- وأا الانعتاق من قيود الزمان واكان الذي تكلم عنه المؤلف فكثرا ما أشار إليه الصوفية 
المسلمون خحصوصا في أشعارهم كقول أحدهم: 


بت خر اأافهوى قايا هن غر آرض ولا سمسااء 


وقول الشيخ محمد الحراق الدرقاري: 
وكقول الشيخ الأكبر حى الدين في إشارة إلى الكعبة الروحانية الأصلية حيث مركز العام 
وليست سوى حضرة القرب الدائم: 


يباكبة حچجت لمأاآرواحنا مهنقل طينة آدم ابل 


وذلك كله مصداق لقوله تعالى في آخر سورة (القمر) الآبتين 54 - 55: لكين في 
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الباب الرابع والعشرون 
نجوالتلاشي 
Vers la dissolution‏ 


بعد أن نظرنا إلى نهاية الدورة نفسهاء ينبغي عليتا الآن الرجوع إلى ما قبلها على هذا 
النحوء لنفحص بكيفية أشمل ما يكن في أوضاع العصر الراهن آن يساهم فعليا في جر البشرية 
والعام نحو تلك النهاية. وني هذا الصدد يلزمنا التمييز بين توجهين يعبر عنهما بألفاظ متناقضة 
ظاهرياء وهما: من جهة» التوجه نحو ما سميناه ب تصلب العام وهو الذي تكلمتا عنه با لخصوص 
حتى الآن» ومن جهة أخرى» التوجه نحو تلاشيه (دوبائه وانحلاله)» وهو ما بقي علينا تحديد نشاطه. 
لاله لا ينبغي نسيان أن كل نهاية تتمثل حتماء في الأخيرء كتلاشي جلي الظهور كما هو عليه. 
ويمکن منذ الآن. ملاحظة أن الثاني من هذڏين التو جهين كما پبدو فد ايشداً في الرجحان*؛ 
وبالفعل» آوّلا: التوجه المادي الصرف بكل معتى الكلمةء والمناسب طبعًا للتصلب في شكله الأكشر 
غلظة (ويمكن أن نقول المناسب تقريبا للتحجر لشبهه با بجسده المعدن في هذا الصدد) قد فقد كثرا 
من التوسع» على الأقل في ميدان النظريات العملية والفلسفيةء إن لم يفقده أيضا في الذهنية العامة؛ 
وقد بلغت صحة قولنا هذا إلى حة ما نهنا عليه سابقاء من أن المفهوم نفسه للمادة في تلك 
النظريات» قد بدأ في الاضمحلال والانحلال. ومن جهة آخرى» وبالتلازم مع هذا التغير» فقرهم 
الأمْن الذي ساد في الزمن الذي بلغت فيه المادية أوج تأثيرهاء والذي كان حيدذاك مصاحبا تقريبا 
للفكرة التي كانت مَصورة للحياة العاديةء قد انقشع إلى حد كبيرء بالفعل نفسه للأحداث وللسرعة 
المتزايدة التي تجري بهاء بحيث أصبح الشعور المهيمن اليوم» هو بالعكس» شعور بالاضطراب القلق 
الذي يطول جيع المبادين؛ وبا أن الصلابة تستلزم بالضرورة الاستقرارء فهذا أيضا بين بوضوح أن 
نقطة الصلابة العظمى الفعلية من إمكانيات عالمناء أ تدرك فيحسب» بل تم تجاوزهاء وبالتالي فالعا 
يسير الآن ومستقبلا نحو التلاشي تحديدا. 


قد انقضى على هذا الكلام من الولف تريبا من سبعين سنة؛ وقد تفاقم بعده هذا الانحلال إلى آن تشكل في السنوات 
الفارطة في ما يسمى بالعولة الكاسحة. وآمًا عدم الأمن الذي سيتكلم عنه والذي عم وطم فحدث عنه ولا حرج 
(المعرب). 
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والتسارع نقسه للزمن› باستمرار تفاقمه وجعله سرعة التغبرات متزايدة» پېدو آنه يتوه 
تلقائيا نحو هذا التلاشي. وني هذا السياق» لا بمكن القول أ الاتجاه العام للأحداث قد تغير» 
فحركة الدورة تواصل دوما اتباع نفس مسارها المابط. وكذلك» فالدظريات الفيزيائية التي أشرنا 
إليها قبل قليل» مع تغيرها هي أيضا أكثر فأكثر كبقية ما سواهاء قد أخذت طابعًا مُنحَصرا في الكم 
أكثر فأكش إلى حد اكتسابها تماما مظهر النظريات الرياضية البحتةء وهذاء كما لاحظناه سابقاء 
پعدها آكثر عن الواقع المجحسوس الذي تزعم آنها تفسره» لتدجرٌ إلى ميدان لا كن أن يوجد إلا في 
مرتبة أسفل من هذا الواقع» كَبَعًا لا قلناه عند كلامنا على الكم الصرف. و الجسم الصلب» مع 
ذلك حتى عند اقصى الدرجات العَصَورة للكثافة اللانفوذيةء لا يتطابق بتاتا مع الكم الصرف» 
فهو على الأقل يبقى دائما لديه أدنى ما يكن من العناصر النوعية (ذات الطابع الكيغي)؛ وهو على 
کل حال» حسب تعریفه» شئ جسماني» بل بمعنى ماء هو الموجود الأكثر جسمانية؛ غير أن الجسمية 
تستلژم أن المكان ملازم بالضرورة للجسم» مهما بلغ انضغاط هذا لكان في وضعية الجسم 
الصلب ونذكّر مرة أخرى بأ المكان لا مكن أصلا أن يتطابق مع الكم الصرف؛ وحتي لو وقفدا 
مؤقتا موقف نظرة العلم الحديث» باختزال ألجسمية في الامتدادء كما فعله ديكارت» ومن جهة 
آخحرى باعتبار اكان نفسه جرد مط من آماط الكم» فسيبقى بعد ذلك ما بلي: وهو انشا دوما 
ماكشون في ميدان الكم الأيصل؛ وإذا انتقلنا إلى ميدان الكم المتقطع» أي ميدان العددء وهو الوحيد 
الذي يكن أن ينظر إليه كممثل للكم الصرف» فمن البديهي آنه بمقتضى هدا التقطع نفسه» لم نعد 
أصلا إزاء الجسم الصلب' ولا بأي شئ جسماني. 

إذنء في الاختزال التدريجي ججميع الأشياء إلى الكم فقطء توجد نقطة»ء بدءا منها يسزول 
توجّه الاختزال غو التصلب؟ وهذه النقطة هي إحالا نقطة الوصول إلى إرادة إرجاع الكم المتصل 
نفسه إلى الكم التقطع؛ وحينئذ لا يكن للأجسام أن تبقى على ما هي عليه (لأن من طبيعنها الادية 
الامتداد المتصل)# فتتفسخ إلى نوع من اهباء الذرّي بدون قوّام؛ ويمكن إذن في هذا المساق» الكلام 
على ' انسحاق ' حقيقي للعامء وهو طبعًا أحد الأشكال الممكنة للتلاشي الدوري” (). غير آثه إذا 
كان بالإمكان النظر إلى هذا الثلاشي من وجهة النظر العينة هذه فهو أيضاء من وجهة نظر أخرى؛ 
وتبعًا لتعبر استعملناه سایقاء بظهر کاله تبر (تصعید): ف الانسحاق مهما کان تاما افتراضاء بترك 


1 يقرل نص الشعيرة الكاثوليكية 501e eel in Tava‏ استتادا فی هذا السیاق؛ ونی نفس الوقت معاء على 
شهادة داود اخة# وشهادة سيبيل؟ وهذه في الصميم» كيفية للتصريح بالتوافق المع عليه لختلف الملل. 
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ذوّما حثالات حتى لو كانت غير ملموسة؛ ومن ناحية آخرى» فإن التحقق الفعلي التام لنهاية دورة 
ماء بستلزم الزوال الكامل من حيث الظهور لكل ما هو ضمن هذه الدورة. ولكن هاتين الكيفيتين 
الملختلفتين في اعتبار الأمورء كل منهما نمثل طرفا من الحقيقة. وبالفعلء فبينما النتائج الإيجاببة جلي 
الظهور الدوري تتبلور ثم بعد ذلك تستحيل إلى بُڈور لقذرات الدورة التاليةء وهو ما يشكل مآل 
التصلب' في مظهر ألسعادة واسخير (مستلزما اساسا التصعيد المتواقت مع الرجوع النهائي) وأمَا ما 
لا يمكن آن بكون كذلك. أي إجالا كل ما لا يشكل إلا نتائح سالبة لنفس هذا المجلي من الظهورء 
فإنه هوي على شكل جحمجمة ميت" 20۲0۷1٥‏ الامهت . بالعنى الكيميائي (القديم)# ذه 
الكلمةء أي أنه يسقط في أسفل الامتدادات لوضعية وجودناء أو في ذلك النطاق من الميدان الخفي 
الذي يمكن نعته حقا ما هر تحت جسماني” (أو اسفل سافلين بسجين» في لغة القرآن الكريم). 

وني الحالتين على السواء يتم الانتقال إلى ما هو خارج الجسماني» لكنه علوي بالنسبة 
للواحد وسفلي بالنسبة للآخر (ب)ء بحيث يكن القول. في النهايةء أن الظهور الجسماني نفسه: 
فيما يتعلق بالدورة المعنيةء فد يتلاشى آو يتبخر تماما. وني كل هذاء وإلى النهايةء نری بأنه يجب دوما 
اعتبار اللفظتين المناسبتين لِمَّا تُسمّيه المرمسية * على التتالي: تحشر (أو تجمد) وتحلل. وهذا في 
الجانبين معًا: ففي جانب ألسعادة والخير يكون التجوهر والتصعيد» وني جانب الشقاوة والشر يكون 
السقوط والرجوع النهائي إلى الإبهام العمائي الأسفل”. 


هذا ما تسميه القبالة العبرية بعالم الأصداف (أو القواقم) (أرلام كليبوث طا0م تأي إوآه)؛ ففيه يسقط ملوك 
إيدوم القدامى» من حيت أنهم يشون ا شالات المعطلة (التعذر استعماها) للأدوار الزمنية الكبرى السابقة 
(الاتفاتتارانت). 

في كتاب (أشكال تراثية ودورات كوتية) الحامع لعده سن البحوث التي نشرها الشيخ عبد الواحد يحيى» يوجد مقال 
حول ألتراث امرمسي وبين فيه أن الموضوع الأساسي للهرمسية هو الكيمياء عفهومها الأصيل القديم وما بتعا يها من 
علوم أخرى روحاتية وفلكية وطبيعية وتربوية وأصلها الأول منبثق من العلوم الادريسية. وقد استمر توارثها عند 
عاف الأمم إلى أن اندرجت في اللة المصرية القدية والملة الكلدانيةء واننقلت إلى اليونان» ثم اندرجت ضمن المعارف 
الثراثية في الملة الإسلامية والملة المسيحية خلال القرون الو سطى. 

بغي آن يكون من الواضح بان المائبين اللذين سميناهما هنا سعادة وشقاوة يتطابقان بدقة مع جاني (اليمين) 
و(الشمال) حيث يمف على التتاليالمصلطفون (الأبرار) واللعونون (الفجار) يوم القيامة والبعث (يوم الحساب 
والجزاء)ء آي بالتحديد في الصميم عند التمييز' النهائي لنتائج جلي الظهور الذوّري (ب). 
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والآن» ينبغي أن نطرح على أنفسنا هذا السؤال: للوصول بالفعل إلى التلاشيء هل يكفي. 
إن صح القول» أن نترك الحركة التي تنأكد وتشتد فيها هيمنة الكم على عاهنها لتتواصل تلقائيا إلى 
نهايتها القصوى؟ 

ا لحت أن هذه الإمكانيةء وهي التي نظرنا إليها انطلاقا من الاعتبارات الراهنة للفيزيائيين 
وما تتضمنه من الدلالات a‏ (فمن البديهي ا لوو ا 
إلى أين هم ذاهبون)ء تستجيب بالأحرى إلى رؤية لظرية للأمور» وهي رؤية أحادية الجانب لا نمثل 
ما سيحدث واقعيا إلا بكيفية جزئية جدا؛ وني الواقع› لحل العقد الناتجة عن التصلب الذي استمر 
إلى الآن (ونستعمل عمد كلمة العقد التي تذكر بأفعال نوع من التخثر المنتمي با لخصوص إلى جال 
السحر) يجب أن محدث تدخل تكون فعاليته في هذا الصدد أكثر مباشرة» وهو تدخل لأمر لم يعد 
پنتمي إلى هذا الميدان (ميدان التصلب) الذي أمسى منحصرا عموماء وإليه ترجع بالتحديد هيمنة 
الكمٌ. وما تيهنا عليه عَرَضًاء بسهل الفهم بان المقصود هنا هو فعل بعض التائيرات من نط خفي 
لطيف» وهو فعل ابتدآ نشاطه في العام الحديث منذ أمد بعيدء ولو بكيفية شبه خفية لي البداية» سل 
قد تزامن مع المادية منذ الوقت الذي تشكلت فيه بمظهر محدد المعالي كما رآيناه في سياق الكلام 
عن المغنطيسية والروْحيةء وما اقتبستاه من الميثولوجيا العلمية التي شاعت في العصر الذي ظهرتا 
E OE OO E I EE ER I OT‏ 
التفاؤل أبداء لأ أمبوط الدوري ل ينته بعدء والشقوق التي أشرنا إليها سابقاء والتي سنعود إلى 
تحديد طبيعتها قريباء لا يكن أن تقع إلا من أسفل؛ وبعبارة أخرى» فان الذي يتداخل من تلك 
الشقوق مع العام الحسوس لا يمكن أن يكون شيا سوى النفسانية الكونية ( ۴ء1 إءعرsم Le‏ 
ue¶اsmتc)‏ السفلية (آي العام البرزحي السفلي» عام النفوس الشريرة الظلمائية وا لجن المردة 
والشياطين) بعناصرها الأشد تدميرا والأسرا تفتيتا وتحليلا؛ ومن البديهي آنه لا يوجد إلا تآثيرات 
من هذا النمط التي تستطيع حقيقة حقيقة التصرف بهدف التلاشي والاضمحلال؛ وحينفذ» فليس من 
الصعب التيقن بان كل ما يوجّه إلى مساندة ونشر هذه التداخلات لا يتطابقء بوعي أو بلا وعسي» 
إلا مع طور جديد للانحراف؛ والمادية قد ملت في الواقع مرحلة أقل تقذما مهما كانت الظواهر 
ا لخارجية التي هي في أكثر الأ حيان مظاهر خادعة مضللة. 
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وني هذا الصددء من اللازم ملاحظة أن بعض السلفيين غير الفطنين" يبتهجون يلا ترو 
عندما يرون العلم الظاهري الحديث. في ختلف فروعه» جرج قليلا من حدوده الضيقة التي 
انحصرت فيها مفاهيمه حتى الآن» وعندما يتخذ موقفا أقل غلظة مادية نما كان عليه فى القزن 
الماضي؛ بل يتخيلون بطيبة خحاطر بان هذا العلم الظاهري سيؤول بكيفية ما إلى الالتقاء سع العلم 
التراثي الروحي العرفاني (وهو العلم الذي لا يعلمون منه إلا نزرا قليلا ولديهم عله بالا حص 
فكرة خاطئةء وهي أساساً تعتمد على بعض التشويهات والتزييفات البتدعة)ء وهذا أمر مستحيل 
لأسباب مبدئية كنا قد الححنا عليها كثيرا فيما سبتق. وهؤلاء السلفيون يبتهجون أيضاء وريا بكيفية 
أكبر» عند رؤية بعض الظواهر لتاليرات لطيفة خفية يتفاقم حدوثها آكثر فأكثر جهارا علناء وهذا 
بدون آن يفكروا أصلا في التساؤل عن ما هي بالضبط نوعية هذه التأثيرات (بل رما لا حطر بياهم 
حتی آن مشل هذا السؤال مچب ان پطرح)؛ ثم إنھم پبنون آمالا کیری على ما يُسمی الوم علم ما 
وراء النشس métapsychique)‏ 4.]) (آي ما يتعلتق بالظواهر النفسية التي يعجز العلم الحديث 
عن تفسيرها) للمجيء بعلاج للأمراض المستعصية للعام الحديث والتي محلو هم عمومًا قصر 
تحميلها على الاذية وحدها. وهذا أيضا من الوهم الوخيم» لأنهم في كل ذلك لا يشهدون (جكم 
تأثرهم أكثر نما يعتقدون بالعقلية الحديثة بكل نقائصها الملازمة ها) أن تلك الظواهر ما هي في 
الواقع إلا أعراض لرحلة جديدة في تطور منطقي تاماء لكنه منطق إبليسي حقاء ل المخطط التبع 
الذي يتحقق به الانحراف التدرججي للعالم الحديث؛ ومن المتفق عليهء أن الادية قد لعبت دورها في 
ذلك» وهو دور هام جدا بلا مراء» غير أن جرد الإنكار الذي كانت تئله أمسى الآن غير كاف؛ لد 
استخمل بفعالية لمنع الإنسان من التفوذ إلى القذرات ذات الطراز الساميء لكنهاء آي الاديةء لا 
تستطيع إطلاق القوى السفلية الى هي وحدها القادرة على دفع عملية الفوضى والتلاشي إلى 
نقطتها الأخرة. 

فالموقف الادي» کم حدوده نفسهاء لا ثل سوی خطر غدود أيضا؛ وٹخانتهء إن أمكن 
القول» جحل من بلتجا إليه حميا من كل التاثيرات الحفية اللطيفة بدون تمييز» فتعطيه في هذا الصدد 
نوعا من المناعة تشبه مناعة الرخوية التي تمكث منحصرة منضبطة في قوقعتها؛ ومن هذه المناعة عند 
الشخص الادي» جاءه ذلك الشعور بالأمن الذي تكلمنا عنه سابقا؛ وهذه القوقعة ثل هنا مجموع 


إن كلمة سلفية بالفعلء تعني فقط توجها قد يكون غامضا بكيفية تزيد آو تنقص» ولي أغلب الأحيان يكون توجها سى 
التطبيق. لأله لا يشترط آي معرفة فعلية بالحقاقق التراثية العرقانية؛ وسنعود لاحقا إلى هذا الموضوع. 
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التصورات العملية الوضعبة الشائح قبوما وما يناسبها من عادات» مع القساوة الثاتچة عنها في 
الث كيبة النفسية - الوظيفية' للغره"؛ وإذا أحدث في أسفل هذه القوقعة ثقب» كما ذكرنا قبل قليل 
فإ التأثرات الفية اللطيفة المدمّرة تجتاحها فورًاء وهذا الاجتياح يكون أيسر بقدار عدم وجود آي 
عنصر من طراز عاي يمكن أن يتدخل ليقاوم فعلها (ج)ء كنتيجة للعمل السالب الذي ع القيام به 
في المرحلة السابقة. 

ويمكن القول أيضا بان مرحلة الماية لا تشكل سوى نوعا من التحضير النظري 
بالخصرص» بينما مرحلة اللفسانية السفلية تتضمن تحققا كاذبًا (أي ولاية زائفة ومعرفة ظأمانية) 
ُوْجها بالتحديد عكس التحقق الروحي (الأصيل الحق)؛ وستشرح لاحقا بتوسع أكبر هذه النقطة 
الأ خحيرة. 

والأمن البخس للحياة العادية الذي کان صاحبا ملازما للمادية أمسى يقيناء ومنذ الآن. 
مهدد بقوة؛ وسنری بوضوح أكثر فأكثر بدون شك» وبتعميم أوسع فأوسع أيضاء أ ذلك الأمن ل 
يكن إلا وهما؛ لكن ما هي الجدوى الحقيقية في معرفة هذاء إذا م يكن سوى السقوط مباشرة في 
وهم آخر أوخم من ذلك السابق وأش منه خحطرا من جميع الوجوه» مقتضى تيعاته التي هي أوسح 
وأعمق؛ إنه وهم روحانية منكوسة؟ و ختلف حَركات ألرؤحنة الحدثة التي شهد عصرنا تشآتها 
وتطرّرها إلى الآنء وحتى تلك التى ها سبقا طابع لغرّب» لبست سوى ندر ضعيفة ذونية لتلك 
الروحانية المنكوسة. 


)1( من الطريف ملاحظة أئه پستعمل تي الكلام الجاري عادة عبارة ما د بة قاسيةء بالتأكيد لا شك أله لا يقشصد منها جرد 
تصویر» بل استعملت لأنها نطبق على أمر واقم حقا. 
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تعقيبات المعرب على الباب الرايع والعشرين 


دا ا و د £ ر 
في هذا المعنی قال تعای: کا إا كت آلأرّض رى دک 65 الآية 21 من الفجر (89)ء 


چ ا کے 


وقال: إا رجت آلأرض رجا وی رست آلجبال یکا وی کات َباء مُبَنًا الآبات 4 


5 6من الواقعة (56)ء وقال: وسرت لجال فكا ت سَرَابًاج الآية 20 من الا (78). 


قال تعالى عن هذا التميير“ ودين مروا 0 A AS‏ © ليمير الله الخَبيتُ مِنَ 


JI7 م‎ 


الطيب وَل اريت بَعْضه. عل بض رڪم جیا يجله فی جه وتاک 


رو م 


هم الخسرورت ‏ الآية 37من الأنفال(8). 

عدم وجود مقاومة لعناصر التخريب يتمشل في النصوص الإسلامية في استطاعة يأجوج 
ومآجوج نقب الس الذي بناه عليهم ذو القرنينء كما يتمثل في النصوص الصوفية في كون 
آأعداد الصالين وطبقاتهم تتناقص تدر ميا في آخر الزمان بدءا من الدوائر الدنيا وصعودا إلى 
الدوائر العلياء وعند انقراضهم جيعا تقوم الساعة» قال رسول الله 44: [لا تقوم الساعة 


وعلى وجه الأرض من يقول: اله الله ] رواه مسلم في صحیحه. 
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الباب الخامس والعشرون 
تصدعات السد الكبير 


Les fissures de la grande muraille 


مهما بلغ مدى تصلّب' العام الحسوس,» فإئه لا يكنه بدا أن يجعل منه في الواقع جلة مغلقة 
كما بعتقده الادّيون؛ فالتصلب له حدود تفرضها طبيعة الأشياء نفسهاء وكلما اقترب من هذه 
الحدود» كلما مسي الوضعية الى يثلها أقل استقرارا؛ وبالفعل» كما رأيناه سابقاء فان النقطة 
المطابقة لأوج التصلب قد م تجاوزهاء وما يبدو كاله حملة مغلقة لا يمكن لانغلاقها الآن إلا أن يصر 
وهميا أكثر فأكثر وغير موافق للواقع. وهمذا تكلمنا عن الشقوق (أو التصدعات) التي منها تلج 
بعض القوى المدمرة وسيتفاقم وُلوجها أكثر فأكثر. وتيعًا للرمزية التراثيةء فإڻ هاته التصذعات تقع 
ي السور الكبير' الحيط بالعام والذي يحميه ضد هُجومات الفعاليات الشريرة للميدان الحفي اللطيف 
الأسقا * 

وليكون فهم هذه الرمزية جيّدا من جميع وجوهه» ينبغي ملاحظة أن السور يشكل حاية 
وانحصارا في نفس الوقت» وبالتالي» فمن حيث معنى ماء يمكن القول أن له منافع وأضرار؛ لكن» 
حيث أن المقصود مله أساساأ هو الدفاع ضد أهجومات القادمة من أسفل» فمنافعه هي الراجحة 
بكل قياس. وإجحالا فالأ وى بالنسبة لن يوجد داخل هذا السور أن يكون مسدودا من هذا الجانب 
السفليء بدلا من أن يكون مَعَرَضنًا باستمرار لفتك العدو إن نم يكن لتذمير تام يزيد أو يقل. 

ومن جهة أخرى» فإنٌ السور في الواقع ليس مغلقا في أعلاه وبالتالي فهو لا ينع الاتصال 
بانجالات العلياء وهذا هو الوضع السنوي للأشياء؛ وني العصر الراهن: القوقعة المغلقة بدون منقذ 
التي صنعتها الادية هي التي إغلقت ذلك الاتصال. وحيث أن ابوط لم ينه بعد كما قلتاهء فان هذه 
القوقعة لا يمكنها أن تبقى سالة إلا من أعلاهاء آي بالتحديد من الحانب الذي لا يحتاج فيه العام إلى 
حماية لاله لا يتلقى منه إلا التأاثبرات اافيرة؛ فالتصدعات لا تقع إلا من أسفلء أي آلها تقع إذن في 


في رمزية الملة الهتدوسيةء هذا ألسور الكبير' هو الجبل الداتري لوكا لوكا الذي يفصل الكون (لوكا) عن الظلمات 
ا لخارجية (آلوكا)؛ وهلا ! لعنى قابل طبعا للتطبيق قياسيا على ميادين وسعها يزيد أو ينقص في مجموع جلي الظهور 
الكوني؛ ومته التطبيق الخاص بالعالم الجسماني قصراء وهو الذي ذكرناء هنا. 
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نفس الور الحقيقي الحافظ؛ والقوى السفلية التي تلج من هناء تصادف في هذه الأوضاع مقاومَة 
مها يتزايد بمقدار غياب آي قوة مدافعة من طراز عالي تصدها بفعالية؛ وهكذا ججد العام نقسه 
خاضيعا بذون دفاع ومستسلما لحميع هجومات أعدائه» خصوصا آله بحكم الذهنية الراهنة نفسهاء 
يجهل تَمَامًا الأ خطار الى تهدده. 

وفي الملة الإسلاميةء هذه التصدذعات هي الى تتسلل منهاء عند اقتراب نهاية الدورة 
الزمنيةء الجحافل الكاسحة ليأجوج وسأجوح'" (أ)» وهم الذين يقومون دوْمًا بجهود مستمرة 
لاجتياح عالناء وهذه الكينونات الميلة للفعاليات المؤثرة السفلية الققصودة هناء تعتير با مها في 
الوقت, الراهن حياة دماسية (تحت سطح الأرض)» وئشحصائها تصفها كعمالقة وكاقزام في نفس 
الوقت» وهذا ما جعلهم متطابقين» من حيث بعض الوجوه على الأقل» حسما ذكرناه سابقاء ب 
حراس الكنوز الخفية" وبحَدّادي النار الديماسيةء ونذكر بان هم» هم أبضاء مظهر شرير في أقصى 
حدود الشرّ. وني صميم هذا كلهء القصود دائما هو نفس النوع من الفعاليبات الؤثرة الحفية اللطيفة 
یی الحسمانة. 

والحق يقال» أن عاولات هذه الكينونات للتسلل إلى العالم الجحسماني الإنساني ليست 
بالأمر الجديد أصلاء وإلما هي تعود على الأقل إلى نحو بدايات الكالي يوغا (أي الحقبة الرابعة 
الأخيرة من الأحقاب الزمنية للبشرية الراهنة)# آي قبل العصور القدية الكلاسيكية بكثرء وهي 
العصور التي ينتهي عندما أف المؤرخين الظاهريين (ب). وفي هذا الموضوع» تنص اة الصينية 
بعبارات رمزية أن يو كوا (أحت وزوجة فوهي» التي يقال عنها نها تولت معه الملك بالشراكة) 
صهرت حجارة الألوان الخمسة لترميم صذع أَوْفَعَّه عملاق في السماء (والظاهر أن هذا الصدع 


)1( ف اة اشندوسية: انهم شر دة العفار يت کو گا وفیکر گا وأسماژهم كما يظهر ماله الاسم ياجوج ومأجوج. (روقك رارت 
ذكرهم أيضا في العهد القديم. 

)2 العا الدياسي هو أيضا ذو رمزية مردوجة: فدلائه العليا يها با لخصوص اعتبارات عرضتاها في كثاب مليك العال؛ 

لكن المقصود هنا طبعا هو دلالته السفلية بل يمكن القول حرفا دلالته المهنمية" 

رلم الآلوان اة شي : الأبيشض: والاسود والأزرف: والأ ر والاأعف ؛ وشي ف اة الشرف الأقصى "اسب م 

الحناصر او (آي: الأثر. والتراتب» والاء: واشوامه والنار) ي وأيضا س الحهاث الأصلة الأربعة ومر گزها. 

#الخمسة في هذا السياق تشير إلى الحفظ لأن العدد خسة حو المخصوص من بين كل الأعداد محقيقة الفط (العرب.. 
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حصل في نقطة تقع على الأفق الأرضي» حتى إن کان هذا المعنی غير مشروح بوضوح) ؛ وهده 
الواقعة ترجع إلى عهد متأحر عن بداية الكالي يوغا ببضعة قرون تحديدا (ج). 

لكن» حتى إن كانت حقبة الكالي يوغا برمتها هي حقبة ظلامية با لخصوص» وهو ما يجعل 
عندئذ حدوث مثل تلك التصدعات مكلة فإ ظلاميتها بعيدة عن أن تتفاقم إلى الدرجة الي يكن 
مشاهدتها في مراحلها الخيرة. وهذاء كان بالإمكان ترميم تلك التصدعات بسهولة نسبية؛ إلا آنه مع 
ذلك كان من اللازم على الأقل المواظبة على يقظة مستمرة (لراسة العام من تلك التاثيرات 
السفلية)#» وهو ما يدحل طبعًا في صلاحيات المراكز الروحية لمختلف الملل. ثم بعد ذلك حدث 
عهد ضَعّف فيه كشرا الخوف من تلك التصدعات' ولو مُوَقَنّاء تبعًا للتصلب' الشديد للعال. وذلك 
العهد يتطابق مع الحزء الأول من العصور الحديثة» أي ما یکن تعیخه بالطور الخحاص بالإوالية 
والماذية» علدما أوشكت ألملة المغلقة التي تكلمنا عنها أن تتحقق بقدار ما يسمح به الواقع على 
الأقل. والآنء آي في ما يتعلتى بالطور الذي عيناه كجزء ثان للعصور ادرت وقد ابتدأً منذ حين» 
فن الأوضاع» بالنسبة لا كانت عليه في العهود السالفةء قد تغبرت تغيْرا كيرا بالتأكيد: إذ لأ توجد 
فقط إمكانية حدوث تصدعات من جديد لتنوسع أكثر فأكثرء وهي ذات طابع أخطر بكثير من كل 
ما سبق بسبب المسار المابط الذي ثم قطعه خلال المدة الفاصاة بين الطورين»ء وإنما أيضا إمكانيات 
الترميم لم تعد كما كانت عليه في الزمن السالف. وبالفعل» فإنٌ نشاط المراكز الروحية قد تقلص 
أكثر فأكثر (د) لن الفعاليات المؤثرة الحلوية التي كانت ُد بها عالنا في الوضع السوي أمسى من 
عدر ظهورها في الخارج» لأنها صد من قبل تلك 'القوقعة ' الي لا تقبل النفوذ فبهاء وقد تكلمنا 
عنها قبل قليل. فأين إذن» ني مثل هذا الوضع للجملة الإنسانية والكونية معاء بمكن العثور على 
ادنی دفاع فال ضد 'جحافل باجوج وماجوج؟ 

ولكن ليس هذا كل ما في الأمر: فهذا الذي ذكرناه لا شل تقريبا إلا الجانب السالب 
للمصاعب التفاقمة التي تواجهها كل مقاومة ضد ولوج هذه الفعاليات الشريرة؛ ويمكن آن يضاف 
إليها هذا الصنف من العطالة (أو التخدير)# الناتج عن الجهل العام الشائع هذه الأمورء والمنجر 


قل أيضا أن يوكوا قطعت الأرجل الأربعة للسلحفاة لنرْسيي عليها أطراف العا الأربعة حتى يتم للأرض استقرارها. 
وبالرجوع إلى ما قلناء سابقا حول التناسيات القياسية ل فوهي ونيوكوا على التتالي» يتيين بعد كل هذاء آل وظيفة القيام 
باستقرار وصلابة العام منوطة با لجا ثب الجموهري القيد جلي الظهورء وهو ما تفق بالضبط مع كل ما عرضناه هنا في 
هذا الصّلد. 
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أيضا من 'خلفات' الذهنية المادية والوضعية المناسبة لها؛ وهذه الأوضاع يكن آن تستمر طويلا 
خصوصا آل هذه الحالة (حالة العطالة والتخدير )+ قد صارت تقريبا غريزية عند اخحدثين واندرجت 
في طبيعتهم نفسها. ولا جَرّمٌ أن عَدَدّا معتبرا من الروحنيين (أدعياء الروحانية الحديثة) وحتى من 
السلفيين أو ما يسمون أنفسهم هكذاء هم في الواقع» لا يقلون ماذية عن غيرهم في هذا ا لجانب» 
لأ الذي يجعل الوضع يتعتر إصنلاحه أيضاء هو أن الذين يريدون بام صدق عاربة العقلية الحديثة 
هم أنفسهم جيعا تقريبًا مُصتابون بها بدون علم منهم» وبالتالي فإن جميع مجهوداتهم محكوم عليها آن 
تبقى بدون نتيجة معتبرة؛ وبالفعل» فهنا آمور» بعيذ جدا أن تكفي فيها الإرادات الحسنةء وإنغا 
يلزمها أيضاء بل قبل كل شى» محرفة فعلية؛ غير أن تأثير العقلية الحديثة وحدودها جعل هذه 
المعرفة بالتحديد مستحيلة تماماء حتى عند الذين من الممكن في هذا الصدد أن يكون نهم بعضس 
القدرات العقلية (ذات الا ناه العرفاني) لو تواجدوا في أوضاع سوية. 

لكن» علاوة على هله العناصر الستالبةء فاللصاعب التي ذكرناها ها أيضا جانب يمكن 
وصفه بالإيجابي» وهو الذي يثله في عالمنا كل ما يؤازر تدخل الفعاليات الخفية السفلية» سواء بوعي 
أو بلا وعي. وهنا يكن النظر آولا إلى الدور الحاسم الذي يقوم به عملاء الانحراف الحديث 
حملت بث آڻ هذا التدخل يشكل بالخصوص طورا جديدا أكثر تقدما فما الاغراف» كما 
يستجيب بدقة للتتابع نفسه اللمخطط الذي حصل به الاحراف؛ وبالتالي فاللازم طبعا هو البحسث 
في هذا الحانب عن المآزرين هذه القوى الشريرة عن وعي» حتى إن كان بالإمكان هنا أيضا أن 
وجود درجات عتافة هذا الوعي. وآمَا الأعوان الآخرون آي كل الذين يعملون بحسن نيةء والذين 
بسبب جهلهم بالطبيعة الحقيقية هذه القوى (أيضا بجكم هذا التأثير للعقلية الديثة تحديدا كما نبهنا 
عليه قبل قليل) لا يقومون في الحملة إلا بمجرد دور المخدوعينء وهذا لا يسنعهم أن يكونوا غالبا 
ذوي نشاط آکبر جقدار ما يكون صدقهم اشد وعمايتهم آدهى» وهم الآن لا يحصون عدداء ويكن 
تصنيفهم إلى فئات متعددة» بدءًا من الخفلين المدخرطين ني منظمات آلرؤحنة الحديئة بجميع أنواعهاء 
إلى الفلاسفة الخدسيين”“ ومرورا بعلماء ما وراء النفس» وعلماء النقس جمدارسهم الأحدث عهدا. 
ولا لح على هذا بأكثر ما ذكرناه الآن فيكون سابقا لما سنقوله لاحقا؛ وإنما ينبغي عليتاء قبل ذلك 
إعطاء بعض الأملة للكيفية التي يمكن أن تحدث بها فعليا بعض التصدعات؛ وكذلك للركاتز التي 


الحدسية: مذهب فلسقي يِقَدّم ا حدس على البرهان (المعرب). 
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يمكن آن توظفها الفعاليات النفية أو النفشسانية السفلية للقيام بنشاطها وانتتشارها في الميدان 
البشري(وذلك لأن الميدان اللطيف الخفي والميدان النفسائي هما في الصميم عضدناء كلمتان 


مترادفتان). 


195 


تعقيبات العرب على الباب الخامس والعشرين 


سبق آن ذكرنا أن يأجوج ومأجوم ورد ذكرهم ي القرآن الكريم مرتين» الأولى تي سورة 
لأنبياء (21) الآية 96 97: [ حب دا فح ٽ ياجو ح وَمَاجُوځ وهم من ڪل حَدَب 
يسلور چ اقرب ب الوَعدٌ الحم قدا سَححخصة أتصار الدينَ قروا ينويلتا قد 

ًا فى عَفاَة من هدا بل تًا ليور . والثانية في سورة الكهف (18) الآية رقم 
4 وما پعدها 9 ياجو وما جوج مُق دون في رض هَل مَل لَكَ حرجا عل ان 
جحل مستا وب یم سا و قال ما مکی فی ضو ری عدون فة اجعل بښنکر ویم يتم 
رَدمّا ( ءاتونی زیر اتید بإ سَاوی ب الصَدکين قال آشځوا حي إذا عله 

ارا قال اتو ون قرع علب قر چ فما آشطځوا ُن يرو ون اسَتَطعُرا ل قا و 


قال هدا رين ئی دا جا وعد زي ا 5 وان وعد ری قا چاي السد 


الذي ناه عليهم ذو القرلين... وقد وردت أحاديث لبوية ثابتة في شأنهي منهأ ما خصه 


الشيخ عيى الدين في الباب 366 من الفتوحات المكية وهو في معرفة منزل وزراء المهسدي 
الظاهر في آخحر الزمانء فبعد ذكره للمهدي ونزول المسيح عليهما السلام قال: [... ويبعسث 
لله باجوج وماجوج وهم کما قال الله تعالی: ‏ من كَل حَذبٍ يلون قال فيمر رفم 
ببحيرة طبرية فیشربون ما فيهاء ثم يمر آخرهم فیقولون لقد کان بهذه مرة ماء» ثم يسيرون 
إلى أن ينتهو! إلى جبل بيت المقدس» فيقولون: لقد قتلنا من في الأرض فهلم فلنقتل من في 
السماء فيرمون بنشابهم إلى السماء فيرد الله عليهم نشابهم محمرا دماء ويحاصر عيسى بن 
مریم وأصحابه حتى يكون رأس الثور يومئذ خير هم من مائة دينار لأحدهم اليوم» قال 
فيرغب عيسى بن مريم إلى الله وأصحابهء قال فيرسلل عليهم النخف في رقابهم فيصبحون 
فرسی موتی کموت فس واحدة. قال ویهبط عیسی بن مریم وآصحابه فلا ښجد موضع شبر 


إلا وقد ملاته زهمتهم ونتنهم ودماۋهم. قال قرغب عیسی إل الله وأصحابهء قال قبرسل 
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ولشابهم وجعابهم سبع سنین» ویرسل الله علیهم مطرا لا یکن منه بیت ولا وبر ولا مدر 

قال فيغسلل الأرض ويتركها كالزلفة] أنتهى» وفي كل كلمة من هذا النص النبوي الشريف 

رموز كثرة. 

في الأحاديث النبوية الشريفة دلالات على ما يقوله المؤلف حول كون محاولات يأجوج 

ومأجوج التسلل إلى عالنا هي عاولات قديةء وحول كون الشرور متزايدة إلى قيام الساعة. 

فقد روى البخاري أحاديثه #4 التاليةء كمثال: 

 -‏ عن زينب بنث جحش رضي الله عنها آها قالت: استيقظ الني 4# من اللوم حمرا 
وجهه» يقول: لا إله إلا الله» ويل للعرب من شر قد اقترب فيح الوم من رذم بأجوج 
ومأجوج مثل هذه وعقد تسعين أو مائةء قيل: أنهلك وفيا الصالحون؟ قال: نعم إذا 


کثر الخیث. 
- وعنه #: إن بين يدي الساعة آياما يرفع فيها العلم ويثرل فيها الجهل ويكثر فيها ارج 
ورج القتل. 


- وعنه #5 لا ياتي زمان إلا الذي بعده شر منه. 

- وعله 5 من شرار الناس من تدركهم الساعة وهم أحياء. ) 

في مقال كتبه المؤلف حول الملة الصينية صرح بان ذلك العهد كان حوالي 3700 سنة قبل 
ميلاد المسيح ال. كما أن السك الذي بناه ذو القرنين لدفع ياجو ج وماجوج تم بناۋه حوالي 
نهاية الثلث الأول من حقبة الكالي يوغا لأ ذا القرنين» حسبما ذكره الشيخ الحكيم 
الترمذي في كتابه ختم الأولياء كان على عهد إبراهيم هة الذي يبدو آنه عاش في تلك 
الفترة بالتحديد. 

من أسرار شعائر الحج في اللإسلام إعادة ترميم تلك التصدعات في خر الشهور القمرية من 
كل سنةء وهذا خلال أيام منى الثلائة أو الأربعة عندما تُرمى الحمار الثلالة الممثلة للمظاهر 
الشيطانية الكلية بالأعداد المعلومة من الحصى» ومع كل رمية قول أله أكبرء وروح هذا 
القول مع ذلك الرمي هو عين ذلك الترميم الحقيقي لن يعقل. 
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الباب السادس والعشرون 
الشمائية والسحر 
Le chamanisme et la sorcellerie‏ 


العصر الراهن» من حيث آله مطابق للمراحل الأخيرة جلي الظهور الدوري» ينبغي له آن 
يستتفد أسفل فدرات هذا الجلي؛ وهذا فهو يستعمل على هذا النحو كل ما أهملته الأحقاب 
السالفة؛ والعلوم التجريبية وذات الطابع الكمي وتطبيقاتها الصناعية با لخصوص» ليس هاء في 
الصميم من طابع غير هذا. ومن هنا جاء كون العلوم الظاهرية الحديلةء كما كنا ذكرناه» تشكل 
غالبا 'حفالات' حقيقية لبعض العلوم التراثية الأصيلة القدية' وسواء هذا من الناحية التاريخية أو 
بالنسبة إلى ما تشتمل عليه. ثم إن هناك ظاهرة أخرى تنسجم أيضا مع هذه الأخيرة عندما درك 
دلالتها الحقيقيةء وهي الضراوة التي يتهافت بها الممحدثون على استخراج آثار العهود الغابرة 
والحضارات النقرضة»ء وهم العاجزون عن فهم أي شى منها ني الواقع؛ وفعللهم هذا ظاهرة لا 
تبعث على الاطمئنان» بسبب طبيعة التأئيرات اللطيفة احفية التي تبقى مرتبطة بتلك الأثارء والتي 
بدون أدنى علم من الباحثين» يعَرضونها للكشف جهاراء وعلى هذا النحوء بفعل نبشهم اء 
يطلقون سراحها. ولكي بكون فهم ما ذكرناه احسنء سنضطر إلى الكلام قلبلا في البداية عن بعض 
الأمور التي هي» في حد نقسهاء والحق يقال خحارجة عن العام الحديث تماماء غير آنها لا تقل عن 
كونها قابلة للتوظيف» لتقوم بالنسبة له» بفعل مُفيّت با لخصوص؛ فما سنذكره لن يكون إذن خروجا 
عن الموضوع إلا ظاهرياء وسيكون مع ذلك في نفس الوقت» فرصة لإيضاح بعض المسائل التي هي 
غير معروفة إلا قليلا. 

وقبل كل شى ينبغي علينا هنا أن زيل التباسًا وخطا في التفسير منجران عن الذهنية 
الحديثة: إا فكرة وجود أشياء مادية صرفةء وهذا تصور تتميز به هذه الذهنية قصرًا؛ وصميم هذه 
الفكرةء إذا جردناها من كل التعقيدات الثانوية التي تضيفها النظريات الخاصة بالفيزيائيين» ليس 


قلنا لبعض لآله يوجد أيضا علوم ترائية أخرى ‏ يبق منها في العام الحديث أدنى أثرء مهما كانت إمكانية تشويهه 
وتحريفه. وبطبيعة الحال» من جهة أخرى» فإن تعدادات تقسيمات الفلاسفة لا تنعاق إلا بالعلوم الظاهرية وحدهاء وما 
العلوم التراثية فلا يكن بتاتا أن تدخل ضمن الأطر الضيقة و النسقية؛ وبالناكيد يكن في عصرناء وأحسن من كل وقت 
مضى» تطبيق المقولة العربية التي تنص على أن العلوم كثيرة والعلماء قليل. 
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سوى تصوّر وجود كائنات وأشياء جسمانية فقط» بحيث لا يستلزم وجودها وتركيبها آي عنصر من 
طراز آلحر غير جسماني. وهذا التصور إجالا يرتبط مباشرة بوجهة النظر الظاهرية في شكلها الأ 
تقريباء كما تعبّر عنها العلوم العصريةء حيث أنها تتميز بغياب أي تعلق يمبادئ من طراز عال 
والأشياء التي تهتم بها كموضوع لدراستها جب أن تكون هي أيضا مَصورة كأنها مجردَة عن مشل 
ذلك التعلتق (وهنا آيضا ينجلي طابع الحثالة هذه العلوم)؛ وهذا التصورء إن أمكن القول» شرط 
لحصول التطابق بين العلم وموضوعهء لاله لو قيل العلم بتصور مغاير» لصار ملزما بجحكم قبوله 
هذاء بالاعتراف أن الطبيعة الحقيقية لموضوعه منفلتة عنه. وربّما لا يلزم البحث عن سبب آخر غير 
هذا السبب» الذي جعل العلمويين يُبدون ضراوة في التهجّم على كل تصرّر غير تصورهم هذاء 
واصفين إياه ب الخرافي المتولد من خيال البدائيين الذين لا كن أن يكونوا بالنسبة هم» إلا 
متوحشين' أو بشرا دروا ذهنية صبيانية» حسبما تقرّره النظريات ألنشوئية (التي تؤمن ذهب النشوء 
والارتقاء). وسواء کان موقفهم دا جرد عدم فهم» أو رآي قلي اختياري مناز فهم پلجحون 
بالفعل في إعطاء فكرة كاريكاتورية مشوهة ما فيه الكفايةء لكي يظهر تقييمهم هذا مبررا تماما عند 
الذين يصدقونهم بمجرد القول (أي بخير دليل حقيقي صحيح)ء وهم الغالبية الكبرى لأهل عصرنا. 

وھکذا هو الحالء با لخصوص ني ما یتعلق بنظریات علماء السلالیات حول ما پسمونه ب 
الاحيائية " (4110151(8'[). ومثل هذا اللفظ يكن عند الاقتضاء» أن يكون له معن مقبولا 
لكن طبعًا بشرط فهمه فهما بخالف فهمهم تماماء وأن لا يعتبر إلا ما يمكن أن يدل عليه اشتقاقه 
اللفظي. وفعلا فإ العام الجسماني في الواقع لا يمكن أن يعبر كلا قائما بنفسه» أو كأنه شى منعزل 
(مغلق على نفسه) في جلة جلي الظهور الكلي؛ بل بالعكس» ومهما كانت الظواهر الناتجة في 
العصر الراهن عن التصلب فإله ناشىئ بجملته من امجلي اللطيف حيث يوجدء إن أمكن القول: 
مبدؤه المباشر» والذي بواسطته يرتبط» من القريب إلى الأقرب بمجلي الظهرر اللاشكلي (المطلق 
عن الأشكال التعالي عنها) ثم بالغيب الباطن؛ ولو كان الأمر غير هذاء لما أمكن أن يكون العام 
الجسماني إلا جرد وهم أو نوعا من الاستشباح الذي لا يوجد وراءه شى» وبالشالي فجملة هذا 
القول تعن آنه ليس له أي وجود حقيقي. وفي هذه الأوضاع» لا يمكن أن يوجد في العام الجسماني 
أي شئ لا يستند في الحقيقة على عناصر من نوع لطيف» ومن ورائهاء على مبدإ يكن أن يقال عنه 
آله روحاني» وهو الذي بدونه يستحيل أي ظهورء من آي درجة كان. وإذا اقتصرنا على اعتبار 


8ا الإحيائية هي الاعتقاد في أن الحياة سارية في جيم الو جودات با فيها الحسادات والمواد الحسمائية الأ خرى. وهي قريبة 
من مذهب حيوية الاد وهواعتفاد أن الروح هي مبدأ الفكر والحياة العضوية قي وقت واحد (المعرب). 
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العناصر اللطيفة التي هي بالضرورة موجودة في كل الأشهاءء إلا أن خفاءها يزيد أو ينقص حسب 
الأحوالء يمكن القول عنها بأنها مُمَائلة لما يشكل في الكائن الإنساني ماله النفساني بالتحديد. 
وبالتوسّع الطبيعي جذا الذي لا يستلزم أي تجسيم وإنما هو مقاربة مشروعة تماماء يكن ايضا على 
كل حال تسمية تلك العناصر اللطيفة (المنبثة في كل شوح) ب النفسائية (ونهذا تكلمنا سابقا عن 
النفسانية الكونية) أو تسميتها أيضا ب ألإحيائيةء لأ هذين اللفظتين بالرجوع إلى معناهما الأول 
وتبعا لاشتقاقهما على التعالي من اليونانية واللاتينية» هما في الصميم مترادفتان بالضبط ‏ . 
والحاصل من هذاء هر أنه لا يكن أن يوجد في الواقع أشياء غير حية» وهذا قان الحياة همي إحدى 
الأوضاع التي يخضع ها كل وجود جسماني بدون استثناء. هذا أيضا لم يستطع أحد أن يتوصل 
بكبفية مَرْضيية إلى تحديد التمييز بين ما هو حي وما هو ليس ججيي. وهذه المسالةء هي من بين المسائل 
الأخحرى في الفلسفة والعلم الحديثين التى لا حل ها لأله لا موجب أصلا لطرحها في الحقيقة» حيث 
أن ما هو ليس جحي لا محل له في الميدان المقصودء وكل الأمر يرجع في هذا الصدد إجمالا إلى جرد 
اخحتلاف ق الدرجات (آي ان مظاهر ألحياة القى بها قیام کل شى نختلف درجاتها حسب آنواع 
الكائنات ومراتب وجودها) * 

فيمكن إذنء إن شئناء تسمية إحيائية: هذه الكيفية في النظر إلى الأشياء لكن بدون أن 
نقصد بها أي معثى سوى تقرير وجود عناصر حياتيِة في جميع الأشياء. وهنا نرى أن الإحيائية 
تعاكس مباشرة الإواليةء مثلما الواقع نفسه يعاکس المظهر الخارجي. وېديهي أن هذا التصور بدائيء 
وذلك لاله بكل بساطة حق» وهذا نقريبا معاكس بالضبط لا يقصده النشوئيون عند وصفه بهذا 
النعت. وني نفس الوقت» ولفس الأسباب» فن هذا التصور تشترك فيه بالضرورة كل المذاهب 
التراثية؛ ويمكن القول إذن بأله تصوّر سوي (طبيعي)ء بينما التصور المعاكس الذي يعشير الأشياء 
هامدة لا حياة ها يمل شذوذا حقيقيا (ووجد إحدى تعابيره الأقصى تطرفا في النظرية الديكارتية 
للحيوانات الاألية) كما هو حال جميع المغاهيم الحديثة السطحيةء لكن المقصود من كل هذا طبعاء 
ليس هو تشخيص' للقوى الطبيعية التي يدرسها الفيزياثيون بكيفيتهم الخاصةء فضلا عن عبادتها كما 


ا نجد في العربية آيضا ما بشبه هذا الترادف» وهر أن التشابه الذي يكاد أن يكون تطابقا ٻين کلمتي (ئفس) - بسکون القاء 
- و (نفس) “ بفتح القاء - فالنفس هو سب حباة كل نفس ركل كان وإن اختاشت مظاهره حسب مراتب الوجرد 
اإلمعرس). 

ا ولمذا نبد التلازم الداتم في الأ سماء الحستى بين الاسمين (الحي القيوم)ء: فبقيام كل شئ بالل تعالى سرت الحياة في كل 
شع» والاسم الم کب لاله لحي القيوم) هو الاسم الأعظم القاثم به کل شئ (العرب). 
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يزعم الذين يظدون أن بإمكانهم تسمية ألإحيائية ب الديانة البدائية؛ والواقع آلها اعتبارات 
(ونظرات) ترجع إلى ميدان الكوسمولوجي (التركيبة الكونية) بالتحديدء وکن هما أن جد تطبيقات 
في علوم تراثية شتى. وبديهي آنه عندما يكون الشأن متعلقا بعناصر نفسالية ملازمة للأشياء أو 
لقوى من هذا النمط تعبر عن نفسها أو تظهر من خلال هذه الأشياء» فكل هذا ليس هو من 
الروحانية في شئ؛ والخلط بين الميدانين (النفساني والروحاني) هو أيضا خطاً حديث تاماء وهو بلا 
شك ليس بالبعيد عن فكرة جعل العلم دينا با لمعنى الأدق مله الكلمة؛ وبالرغم من دعاويهم 
احتكار المفاهيم الواضحة (كميراث مباشر من الإوالية وألرياضيات العالية' لديكارت) فآهل عصرنا 
خلطون بكيفيات غريبة الأمور الأكثر تغايرا والأشد اختلافا أساسيا. 

- والآن» بالنسبة لما نريد آن نقرره حالياء من المهم ملاحظة أن من عادة علماء السلاليات 
اعتبار بدائي أشكالاء هي بالعكس كانت قد انحطت بدرجة أو بأخرى؛ ورغم انحطاطهاء فإ 
مستواها في أغلب الأ حيان لم يبلغ في الواقع الانسفال الذي تفترضه تأويلاتهم. لكن» على كل 
حال فإن هذا يفستر كيف أن الإحيائية التي لا تشكل إجالا إلا نقطة معيْنة من مجموع معتقدات 
تراثيةء قد اعتبرت الطابع المميز لتلك المعتقدات جملتها. وبالفعلء فمن الطبيعي في حالة الانطاط؛ 
أ القسم الأعلى للعقائدء أي الجانب الميتافيزيقي (ما قوق الطبيعة) والروحي هو الذي يقد دائما 
بقدر بزيد أو ينقص؛ وتبعًا لذلك فما لم يكن في الأصل إلا ثائوياء ويالاأخص الجائب 
الكوسمولوجي (الكوني) والنفساني الذي تنتمي إليه بالدحديد الإحيائية وتطبيقاتهاء يأخذ حنْمًا 
أهمية غالبة؛ أمّا الباقي» حتى إن مكث بعد ذلك بقذر ماء فيمكن أن ينفلت بسهولة عن التاظر من 
خارج» خحصوصا إذا كان هذا الناظر» هله بالدلالات العميقة للطقوس والرموزء عاجزا عن 
التعرف على ما يرجع فيها إلى طراز سامي (كما لا بتعرف على ذلك في آثار الحضارات التي 
انقرضت #اما)ء وهو يظن إمكانية تفسير كل شئ بدون تمييز بآلفاظ السحر أو أحيانا حتى جرد 
الشعوذة. 

- ويمكن أن نجد مثالا واضحا جدا لا نحن بصدد التنبيه عليه في حالة مل حالة الشمانية 
(Le chamanisme)‏ التق ينظر إلبها عموما كإحدى الأشكال اللموذجية للإحيائية؛ وهذه 
التسمية» التي ها اشتقاق غير حقق» تعنى تحديدا جملة العقائد والطقوس التراثية لبعض شعوب 
المغول في سيبيريا؛ لكن البعض يتوسعون في معناهاء ليشمل أيضا العقائد والطقوس التي ها طابع 
ماثل عند شعوب آخرى. ف الشمانية عند الكثير مرادفة تقريبا للسحر» وهذا غير صصحيح يقيتاء لاله 
يوجد فبها أمر آخر بالتأكيد. وهذه الكلمة قد حصل ها هكذا تحريف معاكس لتحريف كلمة 
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ية“ (ع”واطء ا6٤‏ ه1) الى فا من حيث الاشتقاق اللغوي معلى اله ولك طك داى 
امور فبها أشياء أخرى ايضا. وني هذا السياق نه على أن البعض اراد التميبز بين الشمانية 
والتميمبة باعتبارهما شكلين للإحيائيةء وهذا التمييز ربّما لا يكون بالوضوح وبالأهمية التي يظتها 
فسواء کان الاستعمال لأشخاص من البشر كما ي الحالة الأول (الشمانية) أو لأشياء أخرى كما في 
الحالة الثانية (التميمية) ففي كلتي الحالتين يتم اتخمافا اساسا ک رکا (آو خراغل آو نواقل) او 
ک مکٹفات إن أمكن القول لبعض الفعاليات اللطيفة الخفية المؤثرة» وفي الجملة الفرق البسيط 
ينهما يتعلتق بالوسيلة التقنية وليس هو فرق أساسي إطلاقا. 

وإذا اعتبرنا الشمانية بالمعنى الدقيق للكلمة فإننا نلاحظ فيها وجود كوسمولوجيا (علم 
الكونيات) متطورة جداء وقد توجد مقاربات ينها وبين ما هو موجود في اشكال تراثية آځریء فيما 
يتعلق بنقاط عديدة بدأ من تقسيم العوام الثلائة" الذي يبدو أنه الأساس نفسه لتلك 
الكوسمولوجيا. ومن ناحية أخرىء» نجد أيضا طقوسًا ماثلة لعدد من الشعائر المنتمية للل من الطراز 
الأسمى: فبعضها مثلاء يذكر بوضوح بالشعائر القيدية (نسبة للفيدا الكتاب المقدس عند المندوس)ء 
بل بُذکر بوضوح أ بشعائر الملة الأصلية الأولىء مشل التي تقوم فيها رموز الشجرة والغرنوق 
(الطائر ذو العنق الطويل) بدور رئيسي. فلا ريب إذن بان هنا مرا بمشلء في أصوله على الأقل؛ 
شکلا تراٹیا شرعیا وسویاء وني ضرمنه اظ حتى إلى عصرنا الحاضرء بنوع من ألتوريث (أو 
التبليغ) للقدرات (أو للصلاحيات أو الفعالبات) الضرورية للقيام بوظائف ألشامان (وهو الشخص 
امالك للقدرات والو ظائف الروحية أو الباطنية في تراث الشمانية). غير آله عندما نرى هذا الأ خير 
بو جه نشاطه بالأخحص ني العلوم التراثية الأكثر انسفالاء مثل السحر والكهانة فإلنا نتوجس من 
ذلك حصول انحطاط واقع فعلياء إلى حذ التساؤل إذا م يصل الأمر آحيانا إلى اغراف حقيقي؛ لان 
أمورا من هذا النمط إذا تفاقمت مشل ذلك الافراط لا يكن أن تولد بسهولة بالغة إلا ذلك 
الانحراف. والح يقال» آله يوجد في هذا الصّدد علامات لا تبعث على الاطمئنان: منها العلاقة 
الحاصلة ين الشامان وأحد الحيوانات» وهي علاقة تختص بشخص واحد مقتصرة عليه ويالتالي 


التميمية هي غعلة تهتم أساسا بالسحر» حصوصا منه المتمركز في أشباء أو أدوات أو أشخاص» ويسميها البعض أليذية 
من اليد الذي هو الصنم اللسحون بينما لفظة عيمية مشتقة من التميمة وهي الحرز الذي يقي من السحر (الحرب). 

ی فا ای ٠‏ عددا من المعطيات المتعلقة بالشمانية» من Shamanism of the natives of ) :ail jie Je‏ 
aزsiber)‏ ل: إ. م. کاسا نویکز (مأخود من: 1924 Report for‏ hsonianاSmi)‏ وهر المقال الذي تفضل بع 
علينا: آ. ك. کومار سوامي. 
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فلا يمكن تشبيهها بالعلاقة الحماعية المشكلة لا يسمّى محق أو بغير حق ب أالطوطمية (أي العلاقة 
ذات الطابع الرمزي بالخصوص» بين قبيلة أو عشيرة أو جماعةء وحيوان معيّن يسمَى الطوطم» كما 
كان مو جودا عند بعض الشعوب)#. 

ومع ذلك بنبغي أن نقول بأن المقصود هنا يمكن» من حيث هو أن يكون فابلا لتفسير 
مشروع ماما ولا علاقة له بالسحر بتاتا؛ لكن الذي يعطيه طابعًا مريباء هو آله» عند يعض تلك 
الشعوب» إن لم يكن عند جيعهاء يُعتبر الحيوان حينئذ على هذا النحو كاله شكل للشامان نفسه؛ 
واعتبار هذا التطابق بينهما مشابه للذابة (وهو اعتبار التطابق بين شخص بشري وذئب» وقد يتوسح 
التطابق إلى حيوان آخر)# كما هي موجودة با لخصوص عند شعوب الجنس السود ني عهد رجا لا 
یکون بعیدا جدا. 

لكن يوجد أيضا أمر آخرء وهو يتعلق مباشرة موضوعناء وهو: أن الأشخاص القائمين 
بوظبفة الشامان يرون صنفين اثنين من بين الفعاليات النفسية المؤثرة التى يتعاملون معها: الصنف 
احير والصنف الشرير؛ وحيث آته بالطبع لا خوف من الصنف الأول. فاهتمامهم بقتصر تقريبا 
على الصنف الثاني؛ وهذا هو الظاهر في الحالة الأكثر شيوعاء لأله من الحتمل أن تشتمل الشمانية 
على أشكال متدوعة توجد بينها فروق في هذا الجانب. ومع هذاء فليس المقصود منها أصلا عبادة 
للشيطان' اختيارية واعية كما افترضه البعض أحياناء وهو افتراض خحاطئ؛ وإلما المقصود فق ط 
مبدثياء منع تلك الفعاليات الشريرة من الإضرارء وإبطال فعلها آو تحويل مجراه. ونفس هذه 
الملاحظة يكن تطبيقها أيضا على من يزعم أنهم عبدة الشيطان الموجودون في مَناطق ختلفة؛ وبصفة 
eT‏ تقريبا أن تكون عبادة الشيطان الحقيقية واقعة من طرف شعب بأسره. غير 
آئه ليس أقل صحَةء مهما كان القصد الأول أن التعامل مع فعاليات من هذا النوع» بدون استعانة 
بفعاليات من طراز عالي (آو على الأقل بفعاليات روحية تحديدا) بؤول» مجكم الطبيعة القاهرة 
للأشياء إلى نشوء سحر حقيقي» ختلف جدا عن سحر مشعوذي الأرياف التافهين الخربيين» الذين 
لا يمثل سحرهم الآن سوى الفضلات الأخيرة من معرفة باليّحر في غاية الانحطاط والانحصار 
وهي على وشك الزوال تماما. أمّا ا لجانب السحري للشمانية فله بالتأكيد حيوية من نوع آخر ختلف 
تماما» ولمذا فهو يمل أمرا حطيرا حقا في آكثر من ناحية؛ وبالفعل فإن الاتصال المستمر تقريبا بالقوى 


حسب شهود جديرين بالثقةء يوجد في منطقة نائية من السودان با لخصوص:؛ قوم (أو عشيرة) دآبية تتألف على الأقل 
من عشرين آلف شخص:؛ يوجد آيضاء في أصقاع أفريقية أخرى» منظمات سرية. مثل التي أعطي ها جعية القيد› 
تلعب فيها بعض أشكال 'الذآبة ‏ دورا غالبا. 
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النفسية السفلية هو آشد الأخطار بالسبة للشامان نفسه أولاء وهذا بديهي» لكن أإيضامن وجهة 
نظر أخرى فإنٌ فعالية ذلك الاتصال قد تكون أقل انحصارا بكشر من الحالة الأرلى (وبالشالي فهي 
أكثر وسعا وآشد خطرا). وفعلاء فقد يقع أن البعض» يتصرفون بكيفية أكثر وعيا وبجعصارف آكشر 
وُسنْعّاء وهذا لا يعني آنها من نط آعلى» فيستغلون نفس تلك القوى لأغراض آخرى ختلفة تماما 
وبدون علم من الشامانيين أو من الذين يتصرفون مثلهم» والذين لا يلعبون في هذا كله إلا دور 
جرد وسائل لتجميع القوى المذكورة في نقاط مُعيْنة. وإنا للعلم بآنه يوجد هكذل في نواحي من 
العالء عددا من المخازن للفعاليات (اللطيفة الخفية المؤثرة)# وتوزيعها (المحغرافي)# ليس أعباطي 
بالتأكيدء وهي سدم بإتقان تام لتنفيذ مُحُططات بعض القوى الحسلطة (قوى ابت والطاغوت 
حسب اللخة القرآنية ” القائمة والمسؤولة عن كل الانحراف الحديث؛ لكن هذا يتطلب أيضا 
شروحا آخرى» لأله من الممكن في أوّل وهلة التعجب من كون بقايا ما كان في سالف الزمن ملة 
أصيلة يمسي مهيا ن تخريب' من هذا التوع. 


اس س ر کا ر ا ا اک ر ا کار ت س م 

قال تعالی: انر کف يترون على آله الكَذْب رکف به إثما ییا ر الہ تر إل الذیر آوتوا 
م ر لے ا جر لد لز م ري ي ت r‏ ت ر و چ لے کے کوت ا ہے 
تصيبا من الڪتَب يڙمنون بالڄبت والطغوت وَيقولون للذين کفروا هتۇلاء اهدي من النين 


x 
ر وک ہے لیے ے ہے‎ 


اموا سبلا و وتيك لين لچم اه وم ين الله فلن تيد ل کصیرًا کے الآیات 50 51ء 52 من 
سورةالنساء (4). والجيت كلمة تقع على السحر والكهانة المنعلقة خصوصا بعبادة الأصنام وتسخير الجن والطاغوت 
الساحر الكاهن والشيطان وكل راس قي الظلال. والمقصودون في إلآية طائفة من اليهود (المعرب). 

التوزيع المغراقي لمراكز العصريف الشيطاني الظلماني مُماثل عكسيا لتوزيع مراكز التصريف الرحاني النوراني. وفي 
بعض كتب التصوف ذكر نمذا التوزيع الأخير؛ وقد ذكر طرفا منه الشيخ عيى الدين في الباب 73 من الفتوحاث خلال 
تفصيله لأعداد أولياء كل طبغة من طبقاتهم الثايتة. وني هذا الباب يقول عند جوابه على السؤال 48 من أسئلة الحكيم 
الترمذي؛ [لكل جزء من الأرض روحانئية علوية تنظر إلبه ولتلك الروحانية حقيقة إهية تمدها وتلك الحقيقة هي المسماة 
لما إغيا] انتهى. فهذا أحد مبادئ الغرافيا المقدسة (المعرب). 
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تعقيب المعرب على الباب 26 


سبق القول في التعقيبات على الباب 17 أن النصوص الشرعية في القرآن والسنة النبوية 
الملصرحة بأن شيء في الوجود حي يسبح محمد أله ويسجد له كثيرة جداء حتى أن جوارحج 
الإإأنسان تشهد عليه بجا فعل بهايوم القيامة. 

وکلام المؤلف حول خاطر السحر والاتصال بالحن - وكلمة (جن) تعني كل القوى النفية 
خصوصا منها السفلية - موافق تاما للتهى رالشرعي الشديد عن ذلك يقول تعالى في الاية 
0 رمن سورة (الجن): ف وانهر کان رجال من الإنس يَعُوذونَ برجال من الجن راوه 
رَهَقًا. وثبه تعالى على التعاون بين الشياطين الجن وشياطين الإنس في العداوة لأنبياء الله 


تعالى والإجتهاد فقال في الآية (112) من سورة الأنعام: بوك لِك جَعَلتا لكل بى عدو 


سيين الس وَانَجِن وی بَعْضهُم إل بَعَضٍ خرف ألقَول غرورًا). 

وئ القرآن أيضا إشارة إلى كلام المؤلف حول الذآبة فيثبه الذين ملكتهم الغفلة الشيطانية 
با حيوانات» يقول تعالى في الآية 179 من سورة الأعراف: اوليك العم بَلٌ هم صل 
وك هم القفأوت 4 

كلام المؤلف حول الشمانية الموجودة با لخصوص عند بعض شعوب المغول في س ببيريا 
مناسب لكلامه حول ياجوج وما جوج في الباب السابقء حيث نجد في العديد من الروايات 
الى تنكلم عنهم بأن تمركزهم الأكبر يوجد فعلا في تلك الجهات وآن السد الذي بناء عليهم 
ذو القرنين بقع في الحدود الفاصلة بينهما وبين بلاد الترك وني الظاهر الحسوس وقع أكير 
اجتياح للعام الإسلامي في القرون الوسطى من طرف التتار وا مغول الذين عاثوا فسادا في 
الشرق الأوسط وفي الشرق الأقصى خحصوصا خلال القرن السابع المجري (الثالىث عشر 
ميلادي عندما دمروا عاصمة الخلافة الإسلامية الكبرى بغداد ستة 656 ه وقتلوا كل أهلها 
تقريبا وخربوها تماما. لكن القوة الروحية التي كانت تتمتع بها الأمة جعاتها تنحمل الصدمة 
وتحتضن الغزاة فيدحلون في دين الله ويساهمون بقوة في الحضارة الإسلامية لعدة قرون 
فا خطاره وآثاره من نوع آخر آشد فتکا وأعمق تأثر!. 
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الباب السابع والعشرون 
ترسبات نفسانية 
Residus Psychigques‏ 


لفهم ما قلناه أخيرا حول الشمانية والذي هو في الجملة السبب الرئيسي الذي جَعَلنا هنا 
نعطي هاته اللمحة ينبغي ملاحظة أن هذه الخالة للآثار المتبقية لتراث روحي كان قد انحط وفقد 
قسلمه الأعلى أو الروحاني» هر في الصميم» > مائل تماما لحالة المخلفات النفسانية التي يتركها الكائن 
الإإنساني ورّراءه عند انتقاله إلى وضعية وجودية غير التي كان عليها؛ وبمجرد آن يُهجرها الروح» 
مسي تلك المخلفات قابلة للاستعمال لأي آمر؛ وسواء استخدمت بوعي من طرف ساحر او ولي 
للشيطان» أو بلا وعي من طرف الممارسين للروحنةء فالآثار التي قد يزيد أو ينقص شرها المنجرة 
عن ذلك الاستخدام» لا علاقة ها أصلا بالوصف امير للشخص الذي كانت تتتمي إليه تلك 
العناصر سابقا.ثم إن تلك المخلفات النفسانية لا مسي سوى صنفا متميزا من المؤثرات المائمة 
حب التعير التعمل فى تراث الشرق الأقصى وهي لا تنظ بشئ يما كان عليه صاحبها إلا 
جرد أستشباح وهمي. والذي ينبغي اعتباره لفهم هذا التماثل فهما جيداء هو أن المؤثرات الروحية 
نفسهاء لتتمكن من التصرف فى عالناء يلزمها بالضرورة أخذ ركائز ملائمة» في ال جال النفساني أولا 
ثم في الميدان الحسماني نفسهء بحيث يو جد هنا ما يماشل تشكيل الكائن الإنساني. وإذأ أنسحبت 
المؤثرات الروحية بعد ذلك لسبب ماء فإِنٌ تلك ألركائز' الجسمية السابقةء المتمثلة ني آمكنة وآشياءء 
تبقى على الأقل مشحونة بعناصر نفسانية» قوتها تکون آشد» ودوامها آثبت. بمقدار ما كان 
استعمافا كوسائط ووسائل للتصرف أبلغ تأثيرا (وبالسبة للأماكن» فان لواقعها طبعا علاقة ب 
اجغرافيا المقدسة التي ذکرناها سابقا). ومن هذاء يكن آن نستنتج منطقيا أن في الحالة التي تكون 
فيها المراكز التراثبة الروحية والتربوية العرفائية ذأات أهمية» وتكون قد انطفأات منذ أزمنة مها 
يزيد أو ينقص» فهي التي تشكّل في هذا الصدد أكبر الأخطارء إمّا حين يتصرف بعض الخافلين (أو 
لطائشين الذين لا يعرفون الحذر) فيحدثون ردود فعل عنيفة من طرف التكثفا ت النفسانية المتجمعة 
والمتبشية هناك وإمًا بالأخصر من طرف من يسمّون في التعبير الشائع ب الممارسين للسحر الأسود 
(من أولياء الشيطان) الذين يستحوذون عليها فيتصرفون بها وفق رغباتهم للحصول على نائج 
مطابقة لمآربهم. 
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والأولى من الالتين المذكورتين تكفي لتفسير قسم هام» على الأقل» من الطابع المضر 
الوبيل المتمثل في بعض آثار الحضارات المنقرضة عندما ثُنْبّش وستخرج من طرف أناس» مشل 
علماء الآثار الحدثين. الذين بحكم جهلهم التام هذه الأمورء يتصرفون حتما بدون حذر. وهذا لا 
يعني بآنه لا بمكن أن تحصل أحيانا آمور آخرى: فمثلاء عندما تكون هذه الحضارة الغابرة أو تلك» 
في طورها الأخيرء قد ا نحطت بفعل تفاقم مفرط للسحر" فإ بقايا آثارها تحتفظ عندئذ طبيعيا 
ببصمتهاء على شكل مؤثرات نفسانية من النمط الأسفل. ومن الممكن أيضاء حتى بعيدا عن أي 
انحطاط من هذا النوع» أن تثصان أمكنة أو آشياء با لخصوص بهدف فعصسل دفاعي ضد الذين 
يباشرونها بلا مسوغ شرعيء لان مثل هذه الاحتياطات ليست في حذ ذاتها منوعة شرعاء رغم أن 
تعليق أهمية مفرطة عليها ليس من العلامات الْرضية الإيجابيةء لدلالته على اهتمامات بعيدة عن 
الروحانية الخالصةء بل ربجا يدل على عدم معرفة بالقدرة ا لخاصة الي تملكها في نفسها دون أن تحتاج 
لصونها إلى أمثال تلك الوسائل الاحتياطية. لكن» بغض-النظر عن هذا كله فان المؤثرات النغسانية 
المتبقيةء وها من الروح الذي كان يصرّفها سابقاء ولانتكاسها هكذا إلى صنف من الوضعية 
اليرقانيةء من الحتمل جدا أن ترد الفعل تلقائيا على إثارة ماء مهما كانت غير مقصودة (بريغة أو لا 
إرادية)» وذلك بكيفية عشوائية اختلاها قد يزيد أو ينقص» وهي على كل حالء لا علاقة ها بتاتا 
مقاصد الذين استعملوها قدا للقيام بفعل من نمط آخر تلف تاما؛ فمثلها مثل التشخصات 
الشاذة ل الجثث النفسانية التى تندخل أحيانا خلال جلسات الروؤحنة (أي ما يمى خطا باستحضار 
الأرواح)ء وهي التي ليس ها ية علاقة مع ما كان يمكن أن تفعله أو تريد فعله» في أي ضرف من 
الصروف» الشخصيأات الق كانت (تلك المخلفات النفسانية) تشكل هيئتها الأطيفة؛ وهذه المخلقات 
نفسها أيضا هي التى تحاول بطريقة ما أن تمثل هوية الميت» فيتعجّب منها غاية العجب المغفلون 
الذين بطيبة خاطر ساذجة يعتبرونها أرواحا (حقيقية لأولئك الأموات). 

إذن فالفعاليات المؤثرة المذكورة يمكنهاء في ضروف متنوعة» أن تكون مضرة بأ فيه الكفاية 
عندما ترك على عاهنها. وهذا الواقع ليس بناتج عن شئ سوى الطبيعة نفسها هذه القوى من 
العام البرزخي السفلي» ولا يمكن لأحد صد فعلهاء مثلها مثل القوى الفيزيائية الى لا يستطيع أحد 
مَنع فعلهاء وتعني بها القوى المنتمية إلى النمط الجسماني والتي يهتم بها الفيزيائيون» فهي أيضا قد 


يبدو أن هذه الحالة بالخصوص قد حصلت في مصر القدية (). 
(#) يظهر هذا جليا في قصة موسى ا مع السسحرة المصريين وفرعون» وهي الق تکررت في القرآن الكريم عدة مات 
(المعرب). 


207 


تتسبب في بعض الضروف» قفي حوادث خطرة خارجة عن آي إرادة إنسانية. غير آنه كن أن تفهم 
من هنا الدلالة الحقيقية للتنقيبات الحديثةء» وللدور الذي تلعبه فعليا في فتح بعض تلك الشقوق (أو 
التصدعات) التي تكلمنا عنها. لكن» فوق ذلك» فان نفس هذه الفعاليات ثبقى عرضة لأي أحد 
يعرف كيف يختطفهاً ليستأثر بهاء كما هو حال القوى الفيزيائبة سواء. ومن البديهي أن كلا من هاته 
القوى ومن تلك» يكن حينئذ تسخرها للأغراضص الأكثر تنوعاء بل الأكثر تناقضاء تبعًا لقاصد من 
يستحوذ عليها ويو جهها كما يهوى. وفيما بخص الفعاليات اللطبفة» فإتها إذا وقحت في قبضة من 
يارس السحر السود فبديهي آنه سيسخرها تماما بعكس الاتاه الذي كان يوجهها إليه الممثلون 
لُوَهُلون الشرعيون للة سّوبة شرعية. 

هذا وكل ما ذكرناه حتى الآن» ينطبق على الأثار التي خأفتها حضارة انطفات نماما؛ لكن 
بجانب هذه الحالق هناك ما يدعو إلى اعتبار حالة أخرى: إنها حالة حضارة ذات تراث روحي عثيق 
ما تزال بقاياها حية نوعا ما تقريباء بمعنى أن انحطاطها قد بلغ إلى حذ انسحاب تام للروح منها؛ 
لكن بعض معارفها الى ليست معارف روحانية في حذ ذاتهاء ولا ترجع إلا يدان التطبيقات 
الكونية العارضةء يمكن أيضا أن يستمر توصيلها وترارئهاء خحصوصا السفلية منهاء لكنها بالطبع 
مسي عندثذ قابلة لكل الانخرافات. لأنها هي أيضا لا ثل إلا رواسب من مط آخر» ومجموع 
امبادئ الخالصة التي كان من المفترض أن تستند عليها في الوضع السوي قد فقدت. وني مل حالة 
هذه المخلفات» بالإمكان استغلال الفعاليات النفسائية المؤثرة الى استعلمت في السابق من طرف 
مثلبي التراث الروحي» فيتم استغلاها بدون علم من الذين يواصلون تثيله في الظاهر لكن بصفة 
غير شرعية» وهم مسلوبون من كل سلطة روحية حفيقية. وبالتالي فالذين يستخدمون حقيقة تلك 
الفعاليات من خلال هولاء (الممثلين الظاهريين) سَيْحْظون بتسخيرهم كوسائل غير واعية في 
التصرف الذي يبغونه» ليس فقط كادوات هامدة بل أكثر من ذلك كأناس أحياء مُسّخرين ايضا 
كركائز (أو نواقل آو حوامل) لتلك الفعاليات المؤثرة الى تكتسب حيوية أكثر بكثير» مقتضى وجود 
حوامل نها أحياء في الوقت الحاضر (وبلا وعي منهم أنهم ركائز لتلك المؤثرات). وهذا هو الذي 
بالضبط قصدناه عند اعتبار مثال كمثال الشمانيةء مع التحفظ طبعًاء لأ هذا الاسم قد لا ينطق 
بدون تمييز على ما جرت به العادة في إدراجهم تحت هذه التسمية شبه الاصطلاحيةء وهي في الواقع 
رما لا تكون قد وصلت إلى هذا الحد من الانحطاط. 

فالتراث الروحي الذي يحرف هكذا يكون قد مات من حيث هوء مثله مثل الذي لم يبق 
اظهور استمراره آي وجود» إذ لو بقيت له حياة» مهما كان ضعفهاء لما حصل طبعا بأي كيفية كانت 
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مثل هذا التخريب الذي ما هو إجالا شئ سوى انتكاس وقلب لا تبقى ليستعمل في مقصد مضاد 
للتراث الروحي» وهذا حسب التعريف نفسه لكلمة تخريب. ومع هذاء فمن الملائم أن نضيف آله 
حتى قبل آن تصل الأمور إلى هذا الحدء وحالًا نمسي اليئات القائمة على التراث الروحي واهنة 
ضعيفةء بحيث تعجز عن المقاومة اللازمةء فان عُملاء العدو” ‏ الباشرين بكيفية تزيد أو تقل يكن 
أن جوا ليعملرا على الإسراع للوصول إلى الحد الذي يكون فيه التخريب مكنا؛ لكن نجاحهم 
ليس بالمؤكد في جميع الحالات» لأن كل ما فيه بقية من حياة يکن دائما أن ينتعش وپتمالك نفسه 
ثانية؛ غير أله إذا وقع الموت» فالعدو سيكون حاضرا في احل» إن أمكن القول» ومستعدا تماما 
لاغتنام الفرصة واستعمال أل جحثة للتو لآربه الخاصة. والممثلون في العام الغربي لكل ما تبقى من 
تراث ذي طابع أصيل حتى الوقت الراهن في الغرب» يمكن آن جوا أكبر فأئدة لصالهم ي 
تقديرنا» من هذه الملاحظة الأخيرة قبل فوات الأوان. لان العلامات المنذرة الى تشكل سالات من 
هذا التوع» والتي هي تحوم حوم» هي مع الأسف غير قليلة عند من يعرفون كيف يرون. 

وثمة اعتبار آخر له آيضا أهميتهء وهو آنٌ العدو (وسنحاول الاقتراب من تحديد طبيعته 
لاحقا) له مصلحة في الاستحواذ عتد كل فرصة نمكنة على الأمكنة الى كانت مقرا لراكز روحية 
قديمة» وهذا ليس فقط بسبب الفعاليات النفسانية اهي تراكمت فيها وأصبحت على هذا النحو 
جاهزة (للاستعمال)ء وإنما أيضا بسب الموقع الخاص نفسه هله الأماكن» لأنه طبحا لم يتم قط 
احتيارها اعتباطيا للقيام بدور أنيط بها في عهد إو في آخرء وبالنسبة هذا الشكل التراثي الروحي أو 
لآخحر. وألغرافيا المقدسة التي بمعرفتها يتم تحديد ذلك الاختيار» هي ككل علم تراڻي صنفه متعلق 
بالكونيات (فهو عَرّضي حادث). قابلة لتخيير ملحي استعماما السوي المشروع بجيث فطق 
بالمقلوب؛ فإذا ؤجدت نقطة معينة تتمتع بامتياز لشسّعمل في بث وتوجيه المؤثرات النفسانية عندما 
تكون ناقلة لفعالية روحيةء فهي أيضا لن تقل امنيازا عندما تستعمل نفس تلك المؤثرات لکن 
بكيفية ختلفة تماماء ولأهداف معاكسة لكل روحانية. وهذا الخطر التمشل في تحويل متثحى اتجاه 


فن المعلوم أن كلمة عدو ها نفس المعنى الافظي لكلمة شيطات؛ وبالفعل فالقصود هنا هو قدرات ذات طابع شيطاني 
حقيقي. (#) 
(#) في القرآن الكريم آيات كثرة تصف الشيطان بالعدو البينء منها قله تعال: 


ارلا نبوا حطوت الشيطن إن لحم عدو بين الأية 168 من البقرة (2). 
r.‏ ر 
يۇقال هدا ین عل الشيطاان نه عدو مضل بين الية 15 من اس EES‏ 
- إوكد لل جَعلنا لكل ِى عدوا شيعن آلإ وَأالْجِن 4 الآية 112 من الأتعام (6) (المعرب). 
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بعض العارف» وهو الذي تنجد له هنا مثالا وأاضحا جدا يقر ما نسجله هنا عرضاء وهي 
التحفظات (التي كانت تصان بها تلك المعارف) وهو آمر طبيعي جدا تي حضارة سّوية؛ لكن 
الحدثن عاجزون تماما عن فهيهاء فيظنون نها نمثل إرادة احتكار' هاء وما ذلك في الواقع إلا إجراء 
بهدف إلى منع سوء الائتمان (أو التعسف أو الإسراف أو التجاوز أو األخطاً في استعمال تلك 
المعارف) بقدر الإإمكان. والحق يقال» فضلا عن ذلك فإِن هذا اللإجراء لا تتزول فعالينه إلا في 
الحالة الى تسمح فيها الميئات المؤتمنة على تلك المعارف بتسلل أفراد غير مؤهلين في داخلهاء بل 
رماء كما ذكرناه آنقاء قد يكون هؤلاء المتسللين من عملاء العدي ويكون حينمذ من مقاصدهم 
المباشرة اكتشاف تلك الأسرار بالتحديد. وكل هذا بالتأكيد ليس له أية صلة مباشرة بالسر العرقاني 
الحقيقي (أي سر ولاية الرحان) الذي هوء كمًا ذكرناه في السابق» كان قرا في ما لا مكن التعبير 
عن وني ما لا مكن تبليغه؛ وبالتالي فهو بالطبع مُصان في مّنأى عن كل متجسّس (أو فضتُولي 
متطفل). لكن» حتى إن كان المقصود هنا أمورا عرضية؛ ينبغي الاعتراف بان الاحتياطات الي يمكن 
الأخذ بها في هذا اليدان هي بعيدة عن أن لا تكون ها عملبا إلا منفعة ضئيلةء إذ آنها ضرورية 
لتجنب کل انحراف. وبالتالي جنب ما یکن آن ینجم عنه من کل فعل ضار. 

وعلى كل حال» فسواء كان المقصود الأمكنة نفسهاء أو المؤثرات الى تبقى متعلقة بهاء أو 
أيضا المعارف التي كنا بصدد الكلام عنهاء فبالإمكان في هذا السياق التذكير بالل القديم 
»corruptio optim pessima‏ وهو اغل الذي ينطبق هنا بكيفية رما تكون آدق من آي حالة 
أخرى؛ فالكلام المناسب هنا يتعلق فعلا ب تلل متعفن بالمعنى الجرفي تماما هذه الكلمةء لا 
الترسبات 'المقصودة هناء هي قبل كل شئ كما ذكرناء نمائلة لها يفرزه التحلل المتعفن جثة من كان 
کاثنا حيا؛ وحيث أن كل تحلل متعفن هو إن صح القولء معخدي» فكذلك فعل مايفرزه محلل 
الأشياء الغابرة عندما يقذف به نحو وجهة معينة» يكون له تأثير محلل ومدمرء لا سيما إذا استعمل 
من طرف إرادةٍ واعية تماما قاصدها. فهنا يوجد إن امکن القول» نوع من الاستحضار للموتي ٠‏ 
نخدم فيه خلفات نفسانية ختلفة تماما عن تلك التي ب يخلفها آفراد من البشرء وهي بالتأكيد لأيسث 
من الصنف الأقل حطورة وذلك لأن ها قرات في التصرف أوسع بكثير من فذرات السحر 
الشاثع الميتذلء بل لا جال لأدنى مقارنة بينهما في هذا المندد؛ وقي المرحلة الراهنة التي آلت إليها 
الأمور البرم. ينبغي أن يكون آهل عصرنا (عموما) عميانا حقا إذ ليس حم أدنى ريبة في هذا الشأن 
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وَالْقیتا بيتبم ۾ ألْعَدَاوّة والبغضاً ء إلى ير رٍالَقيَمَة ى ادوا ارا الحَرّب 


تعقيب المعرب على الباب السابع والعشرين 


کلام امؤلف في هذا الباب حول المؤثرات المتبقية من وجود روحاني سابق له أمثلة متنوعة 
في التراث الإسلامي» ووقائع هذه الآثار لا لحصى كثرة في كل الأزمنة والأمكنة إلى يومنا 
هذاء ومظاهرها على قسمين: موجبة وسالبة. فالموجبة تتمثل في البركات التي تبقى عالقة 
بآثار الصالحين كالأماكن الى حلوا بها أو الأشياء التي باشروهاء ومثال هذا ما ورد في سورة 
بوسف حیث بركة قمیصه كانت سببا ني رد بصر والده يعقوب عليهما السلا عندما قال 


لاخوته: لاَذْهَبُوأ بقييصى هدا الوه عل وجه اى يات برا الآية (93). وما 
الظاهر السالبة فتتمثل عندما تنهك حرمة بعض تلك الآثار بسوء أدب أو معصية فتحدث 
أحيانا ردود فعل مباشرة للتو عقوبة لمن اقرف ذلك. 

كذلك كلام المؤلف عن آثار الحضارات الغابرة ولخحاطر تبشها يتفق مع ها ثبت في السيرة 
النبوية الشريفة من التحذير من المكوث في خحرائب الأمم السابقة كأقرام هود وصالح ولوط 
- عليهم السلام - وكان الصحابة رضي الله عنهم يؤمرون بالإسراع في لمشي علد مرورهم 
بها في آسفارهم. 

وي سياق کلام الولف عن السحر نذكر أن كلمة (سحر) ومشتقاتها وردت في القرآن 
الكريم 57 مرة أكثرها يتعلق بالسحرة في صر في عهد موسى ا وقصته معهم. كما 
وردت مقترنة بمدينة بابل في العرأق مكانا وبعهد سليمان اق زمانا. قال تعالى في الآية 02] 
من سورة البقرة: وما ڪفر سليمن سلَيْمَن وَلَبكیّ اَلسََطيرت كفروا يعَلمُون لاس أَليَخَرَ 
وما درل على اَلْمَلَڪَيَن ببَايلّ هروت وَمَروك . ومن انجموع ينبن أن طرفا من تلك 
الولاية الشيطانية تفاقمت عند انحطاط الحضارتين المصرية والكلدانيةء ثم اننقلت إلى الكفرة 
من يهود بنى إسرائيل ولم تزل في تفاقم متزايد إلى الآن. ومن الثابت في السيرة النبوية 
الشريفة أن سبب نزول المعوّذتين هو سحر بنات لبيد اليهودي للنى #5 قال تعالى في الآية 
4 من سورة الائدة وکال ت الود ي آله ملو عُلّت ايديم ولوأ جا فالا بل يداه 


وطن فق كيت ياء ویزی ڌر كيرا متم ما مآ درل لَك يِن رَبك طغيًا وَكفرً 
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س ر ا 


يعون فی لاض قا اله لا ثحب المفسدين. وفي الآية 79-78 من نفس 
السورة: ولوت الین روا من ب إسرویل عل سان وء وعيسی أن مر 
لك يما عَصوا وڪائوا عدوت وچ ڪائرا ل اهوت عن ڪر َوه 
ير ما انوا يَفْعَلُو ر4 الآيات. وصفاتهم هذه من طغيان وكفر واعتداء وإفساد 
ولعنة هي التي جعلت منهم أقطابا في الولاية الشيطانية والعّش الملائم للدجال واعوانه. 

ثم إن قصة مسخهم إلى حيوانات مناسبة لما ذكره المؤلف في الباب السابق حول علاقة 
الولاية الشيطانية بالذآبةء قال الحق تعالى عنهم في الآية 60 من سورة المائدة: «إوجعل مم 
أَلْقردَة وَآ نازير وَعَبَدَ لطْعُوت 4. كما أن في قصة بلعم بن باعوراء الذي شبّهه الحق 
تعالى بالكلب إشارة لذلك فبلعم كان يعرف حروف الاسم الأعظم وعلوم الكتب القدية 
ثم ابتلي في قصة طويلة فتصرف بتلك الحروف في الشر غي موسى ## وقومه فهلك 
وقال تعالى عنه في الآية 175 من سورة الأعراف: «وَاتل لمهم كبا ألنرى ءايه ءَايَت 
َاسَلَحَ متها فاته شين کان من لوست چ ولو شنا رقع ا وَليكه: أخله 
ا آلأرض واي رنه قَمَلء مکل آَل ن َيل عَلبِ يهٽ او تَر ڪه بهت 
ذلك مَل القوي آلذت كدَبُوا ايوا َاقصْص ألقَصَص نلُم كرون . 
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لباب الثامن والعشرون 
مراجل العمل ضد التراث الروحي 


Les étapes de Faction antitraditionnelle 


بعد الاعتبارات التي عرضناها والأمثلة التي أعطيناها حتى الآنء يكن أن نفهم فهما 
أحستًا ما تشتمل عليه بالضبط بصفة عامة» مراحل العمل ضذ التراث الروحي» وهو العمل الذي 
صتّمٴ حقا العام الحدیث كما هو عليه؛ لكن» قبل كل شئ» ينبغي أن ندرك بان كل عمل فعلي» 
يفثرض بالضرورة وجود فاعلین له» ومثله مثل أي عمل آخرء لا يكن أن يكون ضَربًا من النشوء 
التلقائي وألفجائي» بل هو حنما پستلزم تدخل أناس قائمين عليه. وانسجام هذا العمل مع 
المميزات الخاصة للحقبة الدورية التي تم فيهاء هو الذي يفسر إمكانية وقوعه وغچالحه»ء ولكنه لا 
يكفي لشرح الكيفية التي تحقق بهاء ولا يبين الوسائل التي سخرت للوصول إلى ذلك التحقيق. 
وفوق ذلك» للاقتناع بذلك يكفي التفكير قليلا في هذا: وهو أن الفعاليات الروحية نفسهاء في أي 
تنظيم تراثي روحي» تتصرّف دومًا بواسطة أشخاص من البشرء وهم الممثلون الشرعيون لذلك 
التراث مع کونه في جوهره فوق إنساني حقا (آي صادر من وحي إهي). 

وبالتالي فالدواعي أكثر لدل هذا في الحالة الي تتدخل فيها فعالبات نفسانبة» قد تكون 
حتى من الصنف الأسفل» أي معاكسة تماما لأي سلاطة علوية مفارقة بالتسبة لعالمنا؛ وهذا إذا ن¿ 
ذل في الحسبان طابع التزييف الشائع في كل موقع من هذا ايدان النفسانيء وهو ما سنعود إليه 
لاحقاء وهو يفرض صرامة أشد في هذا الصدد. من ناحية أغخرى» حيث أن التربية الروحية 
العرفانيةء في آي شكل ظهرت به» هي التي تسد حقا روح التراث الرباني» وهي أيضا وسيلة 
التحقق الفعلي بالمقامات الفوق بشرية (أي التحقق قامات ولاية الرحمن الولاية الخاصة)» فمن 
البديهي أنها سْقَاوَم مباشرة (وهذا على كل حال بقدار ما تكون هذه المقاومة مكنة) مسن طرف 
الذي نخنيه هنا (أي الفعاليات النفسانية الشيطانية السفلية)» وهي التي تجتهد بكل الوسائل لجر 
البشر إلى ما تحت البشرية؛ وهذا فكلمة ضدية التربية الروحية (107٤13اتما-٤‏ ۲٤01ء‏ 1[4) قد تكو : 
هي الأنسب لتعيين مأ ينتمي إلبه» في جملتهم ويمختلف درجاتهم العملاء مسن البشر الذين 
بواسطتهم يتم العمل ض التراث الروحي (واستعملنا كلمة درجاتهم لأئهء كما هو الحال في التربية 
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الروحية» توجد هنا أيضا درجات - لكنها سفلية سالبة فهي دركات -). وليس هذا مجرد تسمية 
اصطلاحية استعيلت ليسهل التعبير عن ما ليس له اسم في الحقيقة» بل هو بالتاكيد تعبير مطابق في 
غاية الضبط لوقائع في غاية الدقة. 

والأمر البارز في جملة كل ما يشكل بالتحديد الحضارة الحديئةء كيفما كانت وجهة النظر 
التی ينظر بها إليهاء هو أن كل شئ قبها يبدو دَوْمًا كاله مُصطنع أكثر فأكثر» ومشوه ومزيف؛ والكثر 
من الذين يتتقدون اليوم هذه الحضارة عبّروا عن اندهاشهم من هذاء حتى إن كانوا لا يعرفون 
الذھاب إلى ما هو بعد ولیس فم آدنی توجّس من ما هو تب في الواقع وراء كل هذا؛ مع آنه 
يکفي» حسبما پبدو لناء قليلا من المنطق للاقتناع باه إذا کان هذا کله قد أمسی هكذا مصطنعا 
فالذهتية نفسها المطابقة هذه الوضعية التي عليها الأمور ليست هي بأقل نما سواهاء أي أنها هي 
أيضا مفركة وليست تلقائية بتاتا. وبمجرد القيام بهذا التبصر البسيطء فإ الدلائل الموافقة والمؤكدة 
له لابد أن تتكاثر مام المتبصر من كل جهة وبلا حذ تقريبا؛ لكن الح يقال آنه مع الأسف من 
الصعب حقا الانفلات هكذا تماما من الإيجاءات الي جعلت وجود واستمرارية العام الحديث على 
الشكل الذي هو عليهء لان حتى هؤلاء الذين يعلنون بام تتصميم أنهم مناهضون للحداثة' لا 
يدرکون شيا عموما من كل هذاء وبالتالي فجهودهم هدر في أغلب الأحبان في ضياع تام» وهي 
خالية تقريبا من كل مضمون حقيقي. 

والعمل ضد التراث الروحي كان في نفس الوقت بالضرورة يستهدف تغيير الذهنية العامة 
وتدمير كل المؤسسات التراثية في الغرب* حيث ابتداً فعلها هنا مباشرة» في اثتظار إمكانية الببحث 
عن التوسع بعد ذلك في العام بأسره بواسطة الخربيين الذين تم تحضيرهم ليصيروا أدوات له. 
وبتغيير الذهنية يسهل تدمير المؤسسات لأنها | تخد حينئذ مطابقة لتلك الذهنية. إذن فالعمل على 
تعريف الذهنية هو الذي يبدو هنا أساسي حقاء حيث أن الباقي بأجعه تابع ها بكيفية ما وبالتالي 
فالإلحاح سيكون بالأاخص متوجها عليها. ومن البديهي أن هذا العمل لا يكن أن يتم في ضربة 


ا من ول آبرز مظاهر هذا الاستخدام للمؤسسات التراثية من أعداء التراث الروحي في الغرب التحالف اللاشرعي الذي 
وقع بين البابا كليمونت الخامس والملك الطاغبة فيليب لابال الفرنسي ستة 312م بهدف القضصاء نهايا بأشنعم وسائل 
الإجرام على تنظيم اليكل الذي آسس سنة 1119م وكان رغم شكاه العسكري المسيحي ودوره في الحروب الصليبية 
ممعملا كخطاء لشبكة اتصال باطتية تربط دوائر التراث الروحي في الغرب مراكز دوائر الولاية والتربية الروحية 
اللإسلامية في الشرق الأوسط لالمعرب). 
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واحدةء مهما كائت السرعة التي قادت الغربيين إلى نسيان كل ما كان لديهم مرتبطا بوجود حضارة 
روحية» وإ هذه السرعة لمن أعجب الأمور؛ وإذا فكرنا في سوء الفهم التام الذي شاع في القرنين 
السبح عشر والثامن عشر إزاء العهد الوسيط» وهذا من جيع الوجوه فينبغي آن يكون من السهل 
الفهم بان هذا التغير في شموليته وي فظاظة عنفه المباغت ل يكن بالإمكان أن يتم بكيفية طبيعية 
وتلقائية. ومهما كان الأمرء لقد كان من اللازم قبل كل شي إذا صح القول» اختزال الفرد إلى 
نفسه وحدها (مستقلة عن ما سواها)ء وكما شرحناه فإ هذا العمل قامت به العقلانية ( عا 
)rat1 0na sm‏ ہاللخصوص الت نفت أن يكون الكائن مالكا وموظقا لأي مَلکة من طراز علوي 
مفارق؛ وقد بدآت العقلائية طبعا بعملها حتى قبل أن تعرف بهذا الاسم في شكلها الفلسفي 
امتميزء كما رأبناه في صدد الكلام عن المذهب البروتستاني؛ وفوق ذلك ف المذهب الأئسي 
(manismeاط')‏ في عصر النهضة لم يكن في نفسه شيا سوى السابق المباشر للعقلانية مجصر 
المعنى» حيث أن القول ب المذهب الأنسبي يعني دعوى إرجاع جميع الأشياء إلى عناصر بشرية صرفة 
وبالتالي إقصاء لكل ما هو من طراز فوق فردي (# آي إقصاء للوحي الإلمي على رسله وجعل 
الاجتهاد العقلي الفردي محله) (في الواقع على الأقلء إن لم يكن أيضا بمقشضى نظرية مُعَبّر عنها 
بصراحة). ثم بعد ذلك لزم توجيه اهتمام الفرد توجيها تاما إلى الأمور الظاهرية والحسية بهدف 
حصره على هذا النحوء ليس في النطاق البشري فحسب» بل يطوق أضيق منه بكثير قي العالم 
الجسمي وحده. وهنا تقع نقطة انطلاق العلم الحدیث بأسره: بتو جهه المستمر في هذا امنحى» جعل 
هذا الطوق الحاصر فالا أكثر فأكثر. ونشأة النظريات العلمية أو الفلسفية العلمية هي أيضا 
حصلت بالتدريج: (وما علينا هنا إلا التذكير مرة آخرى بإججاز ما فصلناه سابقا) فالإوالية مدت 
الطريق مباشرة إلى المادية الت ثبتت ورسخت بكيفية لا رجعة فيهاء إذا صح القول» حر الأفق 
الذهنى في النطاق الجسمي» الذي أمسى حينئذكانه هو وحده الواقع» ومسلوبا هو نفسه من كل ما 
لا يكن أن ينظر إليه بأله جرد ماذي؛ وبطبيعة الحال فإنشاء مفهوم ألادة نفسه من قبل الفيزيائيين 
قد ليب هتا دورًا هامًا. وحينذاك ةع الدخول: بحر المعنى» في مرحلة هيمنة الكم: فمنذ ديكارت 
أمسى العلم الظاهري إوالياء واستمر كذلك إلى أن أمسى بالأخحص ماديا بدءا من المنتتصف الفاثي 
من القرن اللامن عشر. ثم من خلال نظرياته المتتابعة تطور أكثر فأكثر في الطابع الكمي قصراء وفي 
نفس الوقت تسللت الاذية في الذهنية العامة فأفلحت في صياغتها على هله اليشة المادذية رغم 
ظهورها مستفلة عن كل إعلان نظري» فاستشرى شيوعها إلى آن رسخت في النهاية كنوع مسن 
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الغريزةء سميناها سابقا المادية العملية؛ وهذه الوضعية نفسها آزرتها أيضا التطبيقات الصناعية للعلم 
الكمي: الى كان من أثرها تقييد البشر أكثر فأكثر بكيفية شاملة بالإنجازات ألمادية وحدها. وهكذاء 
فالإنسان الذي مَكَنٌ كل الأشياء» انتهى بالوصول إلى مَك نفسيه» ساقطا بالشدريج إلى وضعية 
الوحدات العددية الخاطتة الضنائعة في التماثل المطرد واللاتميز الذي يطبع الكتلة (البشرية)ء أي في 
النهاية الضياع تي الكشرة؛ وهنا بالتاكيد فعلاء يقع الانتصار الأتم الذي يكن تخيله للكم على 
الكيف. 

واستمر هذا العمل» عمل التحويل إلى الأادية والتحويل إلى الكم قصراء وهو عمل ل ينته 
بعدء ولا يمكن أبدا أن يدرك آقصى غابته لان الاختزال الكلي إلى الكم الصرف يستحيل وقوعه في 
جلي الظهور. وتي نفس الوقت الذي تواصل فيه هذا العمل»ء كان قد ابشدا عمل آخحر» مناقض 
للأول في الظاهر فقطء ونذكر بأئه انطلق منذ ظهور الماذية نفسها صر المعتى. وهذا القسم الشاني 
من العمل ضد التراث الروحي كان من اللازم أن لا يتوجه نحو التصلب بل نحو التحلل. لكن» 
بعيدا عن أن يعارض التوجه الأول المتميز بالانحصار في الكم فقد لزم أن يُستانده عند بلوغ 
التصلب إلى أقصى درجاته الممكنةء وهذا الأخبر انقلب هو نفسه إلى توجه نحو التحلل» وذلك 
عندما تجاوز هدفه الأول إلى حد إرجاع ما هو متصل مستمر (كمادة الأجسام) إلى ما هو متقطع غير 
متصل' (كالذرات المتحركة عشوائيا في الفراغ). وفي هذه الآونة بالدحديدء لزم ظهور العمل الشاني 
جهارا علنا وأخل بدوره وزنا وأهمية ازداد تعميم مداها آكثر فأكثرء بعد آن كان في البداية في طور 
التحضيرء ول يلجر إلا بكيفية خفاؤها يزيد أو يقل» وعلى كل حال ل مجمصل ذلك إلا في أوساط 
ضيقة. وني نفس هذا الوقت (من توسع عمل التحلل) صار العمل الكمي نفسه آقل تنمدا في 
الماذيةء بالمحنى الدقيق للكلمة» بل آل إلى عدم الاعتماد على مفهوم المادة القاسية المامدة التي 
صارت رخوة متميّعة ومنفلتة أكثر فأكشر» تبعًا للتطورات النظرية المتعلقة بها: فما بقي للماذية إلا 
أن تحاول الإبقاء بقدر الإمكان على شبه تواجد اء ويمكن آن تلبث قي مثل هذا الوضع بلا شاك 
لدة تطول أو تنقص خحصوصا ك مادية عمليةء لكنها على كل حال انتهت عن لعب دور رئيسي في 
العمل ضذ التراث الروحي. 

وبعد آن آغلقت المادية العام الجسماني تماما بقدر الإمكانء مع عدم السماح بإعادة إقامة 
أي اتصال مع امجالات الساميةء لزم إعادة فتحه من أسفل لتكتسحه القوى الحللة والمدمّرة للميدان 
اللطيف السفلي؛ وبالتالي يمكن القول أن إطلاق سراح هذه القوى لمن هم من كل حدب 
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ينسلون)# وتسخيرها لإتمام انحراف عالنا وجرّه فعليا نحو النحلل النهائي» هو الذي يشكل هذا 
القسم الثاني أو هذا الطور الثاني الذي ذكرناه. وهكذا يمكن القول آنه» بالفعلء يوجد هنا طوران 
متميزان» رغم نواقتهما جزئياء في إطار المخطط' الإجالي للانحراف الحديث. والشاني منهما لى 
الأرّل تَعَافُبًا منطقياء والأثر التام لكل منهما م محصل إلا بتكابُيهماء؛ ومع ذلك فالطور الأول 
أضحى على هذا النحو تاما تقديرًا منذ أن تشكل المذهب الماذي» وما بقي له بعد ذلك إلا آن 
يتحقق في الواقع من خلال تطور ما كانت تتضمنه الماذية نقسها؛ وحينذاك تحديداء بدا التحضير 
للطور الثاني وهو الذي م نر منه في الوقت الراهن إلا آثاره الأولى*؛ لكن رغم هذاء فظهورها 
الأول هذا يسمح سبْقا من توقع ما سيتبع» كما يسمح بالقول» وبدون أية مبالغةء بان هذا المظهر 
الثاني للعمل ضذ التراث الروحي هو الذي تقذم حقا منذ الآن إلى الواجهة في مشاريع من سميناه 
ي البداية تسمية كلية بآئه العدو وهو الذي يكن تسميته بتعبير أدق: ألتربية المقلوبة المعاكسة (أي 
التكوين الظلماني الأسفل, أو التربية الشيطانية)# (la contre - م1٤1 4٤10۸(‏ ”, 


. نكرر مرة آخرى أن المؤلف كتب هذه السطور سنة 1945 إثر الحرب العالية الثانية. أما اليوم فآثار هذا الطور الثاني قد 
عمُت وطمت العام باسرهء وهي في مزيد من التفاقم المتسارع (المعرب). 

كل ما فصّله الولف في هذ! الباب وغيره من الأبواب يصح آيضا بالضہط من حيث مضمونه وإن اختلف من حيث 
أشکاله على العا الإسلامي ف عهودډه الأ خبرة (المعرب). 


2L 


تعقيب المحرب على الباب الشامن والعشرين 


في تاريخ الأمة الإسلامية يوجد توجهان متعاكسان. الأول توجُه الحافظة على الدين 
والتجديد المتاصل المستمر له وزيادة أعداد المسلمين والمزيد من انتشار الإسلام إلى أن يعم جل 
الشعوب خصوصا في عهد نزول عيسي اتك وهذا التوجه في الدين الحامع الخاتم يصون الأمة من 
السقوط التام في الانحراف الشامل والظلمات السفلية كما وقع في الغرب» قال تعالى في الآية (28) 
من سورة الفتح: هو الوت ارس رسوا بالهُدَی ودين ألْحَق يهر على الین گی وگفی 
بالل شهيدا . ووردت أحاديث نبوية شريفة تين آن الخير في الأمة لا ينقطع إلى يوم القيامة لأنها 
الأمة القائمة بالافة الربانية مهما بلغ ضعفها الظاهرء متها قوله 4# [مَقْل أمتي مشل المطرء لا 
ری اول خير آم آخره] وقوله: [لیجدڻ ابن مریم في آمتې خلفا عن حواریه] وقوله: 1لا تزال 
طائفة من آمتي ظاهرين على الحق» لا يضرهم من اوأهم حتى تقوم الساعة] الأحاديسث رواها 
اكيم الترمذي في کتابه خحتم الأ ولياء. وروی ایضا: [في کل قرن من متي سابقون]. والسابقون هم 
المقربون الذين يقل عددهم مع مرور الزمان» ولقلة عددهم علاقة بالوهن الذي يصيب الأمةء قال 
تعالى عنهم ني بداية سورة الواقعة وَآلكقُونَ ألَيمُون ( اوليك ألَمُقَرَبُونَ ج فى جت 
ار ت ِن أن ق وقي بن آجرن). 

وآمًا التو جه الثاني المعاكس والموهن ميمنة الحضارة الإسلامية فقد بدأ عمله المخرّب منذ 
عصر الصحابة رضي الله عنهم عند مقتل الخليفة الثاني عمر # على يد مجوسي» ثم مقتل الخليفة 
الثالث عثمان 4ه على يد المارقينء ثم مقتل الخليفة الرابع علي # على يد الخوارج» ثم انتهاء 
الخلافة الراشدة وتحول الحكم إلى ملك عضوض بلغ ذروة باطله بمقتل الإمام الحسين 4# ثم زاد 
الوهن بتصارع الفرق المختلفة وتناحر التاكلبين على الحكم... ودب الوهن أكثر فتغلب الصليبيون 
على آجزاء من بلاد الشام واستولوا على القدس لدة تزيد عن ثمانين سنة إلى أن فتحها مرة ثانية 
صلاح الدين الأيوبي سنة 583ه (1187م). ورغم استفحال الوهن»ء خصوصا بحد حين وآحر› 
فقد صمدت الأمّة لكل محاولات التدمير بجكم قوة الروح الربانية الحاملة لسر الخلافة المخصوصة 
بها... واستفحال الوهن قي الأمة عبر تار ها كانت له علامات من أبرزها الحوادث التالية: غو 
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التتار المدمّر للشرق الإسلامي وسقوط عاصمة الخلافة بغداد في أيديهم سنة 656ه (1258م). 
وبعد ذلك بقرنين خروج المسلمين من الأندلس نهائيا سنة 898م (1492ء). وقبله بأربعين سنة 
عضت هذه الخسارة جزثيا بفتح القسطنطينية سنة 857ه (1453م) ثم فتح أچزاء من أوروبا 
الشرقية. وكائت عهود الخلافة العثمانية خلال حوالي أربعة قرون حقبة دفاع وصراع. وانثهت 
هيمنة الأمة حضاريا سنة 1040 ه_ أي آلف سنة بعد نهاية الخلافة الراشدة» مصداقا للحسديث 
النبوي الشريف: إن صلحت أمتي فلها يوم أي يوم من أيام الاسم (الرب) وهو آلف سنة. وعندها 
بدآت الحضارة الدجالية تستفحل في الغرب» والحضارة الإسلامية تخرب قي الشرق... وتقاقم 
الوهن باكتساح الاحتلال الغربي جل العام الإسلامي فخرب كل ما يستطيع تخريبه ظاهرا وياطنا 
إلى آن بلغ إلى أحد كبرى أهدافه بإلغاء ا لحلافة الإسلامية رسميا سنة 1341ه_ (1924م) إلر 
الحرب العالية الأولىء ثم حقق إحدى غاياته العزيزة عليه يإنشاء دولة اليهود الصهيونية في القدس 
الشريف غير بعيد عن الحرمين الشريفين قلب العام الإسلامي وذلك إثر المحرب العالمية الثانية... 
ولا يزال هذا الاكتساح الدجالي في مزيد تفاقم طغيانا وكفرا إلى أن يظهر المهدي وعيسى عليهما 
السلام وتنتهي بعدهما دورة هذا الزماڻ. 

وبالتالي فمحصتلة الاتجاهين المذكورين هو الزيادة المستمرة كما والنقص المستمر كيفا إلى 
آن يبلغ الأجل المسمى» مصداقا لقول الله تعالى عن المقربين المتحققين جقيقة الخلافة الإسلامية: 


او د 


َة ُن آلاَولينَ ‏ وَقلیل من آل خرينَ 4 الآيثان 13ء 14 مر سورة الواقعة. 
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الباب التاسع والعشرون 
انحر اف 9 اننکاس 
Dêviatfion et Subversion‏ 


لقد اعتبرا العمل ضد التراث الروحي الذي» إذا صح القول» فرك '(اصطنع) الال 
الحديث مشكلا جلته كصلْعَة منحرفة عن الوضعية السوية التى عليها جميع الحضارات التراثية 
الروحيةء كيفما كانت أشكاها الخاصة؛ وهذا من اليسرر فهمه ولا يجتاج إلى مزيد من الشروح» لكن 
من ناحية أخرى بنبغي التميير بين الانحراف والقلب: فالا نراف ميحتمل درجاث تعددها غير دد 
إن آمكن القول» بجيث يكن أن بحدث بالتدريج وبدون أن يشعر به» ولدينا مشال عته في المسار 
التدريجي للذهنية الحديلةء بدأ ين المذهب الأنسيٴ والعقلائية إلى الإواليةء ثم إلى الماديةء وكذلك في 
السياق الذي اتبعه العلم الحديث بإنشائه التتابح لنظريات طابعها المقتصر على الكم يزداد أكئثر 
فاکثر؛ وهذا پسمح بالقول بن کل هذا الانحراف منذ بدایته نفسهاء قد ٿو جه باستمرار مجحو 
الترسيخ التدريجي ل هيمنة الكم» لكن عندمًا يبلغ الانحراف غايته القصوىء فإته يؤول إلى قلب 
حقيقي» آي إلى وضعية على طرفي نقيض مع النظام السوي» وهذا ما يكن تسميته حينئذ تحديدا ب 
القلب تبعًا للمعنى الاشتقاقي هذه الكلمة”. ومن البدبهي أنه لا ينبغي أصلا الخلط بين هذا القلب 
(أو التنكيس) وألإعادة التي تكلمنا عنها بصده اللحظة النهائية للدور“ بل هو بعكسها بالضبط. 
حيث أن هذه ألإعادةء التي تأتي بالتحديد إثر التنكيس' في الوقت الذي يبدو فيه هذه الأخير وقد 
بلغ غايته» هي في الواقع تقويم يسترجع التظام السوي» ويعيد للعالم الإنساني كماله المنمشل في 
وضعه الأصلي الأول 

ويمكن القول أن الانتكاس. بهذا المفهوم» ما هو في الجملة إلا آخر درجات الانحراف 
وغايته المقصودةء أو أيضا بعبارة أخرى تفيد نفس المعنى» إن الانحراف بتمامه لا يؤول في النهاية إلا 
إلى القلب والانتكاس. وهذا يصح على الوضع الحالي للأمورء حتى إن كان من غير الممكن الآن 
القول بان الانتكاس آمسى تاماء لكن علاماته صارت واضحة جدا في الوقت الراهن» في كل ما 
ج كلمة: قلبء بالفرنسية هي: ١۷2۲510طاء‏ مشتقة من اللاتينية: 5100۷0۲508. التي تعني وضع أعلى الشى أسفله» وهو 
التنكيس (المعرب). 
هله اللحظة في المصطلح الإسلامي هي لحظة نفخ إسرافيل 4# في الصور عند قيام الساعة (المعرب). 
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يظهر عليه طابع التزيبف أو الحاكاة الكاذبة التي أشرنا إليها عذة مرات سابقاء وسنعود إليها بتوسع 
لاحقا. أمّا الآنء فسنكتفي بالتنبيه في هذا الصدد على أن هذا الطابع يشل بنفسه سِمَة ذات دلالة 
بارزة على الأصل الحقيقي للموسوم بهاء وبالتالي فهو دليل على الانحراف نفسه الْظهر بجلاء 
طبيعته الشيطانية" حقا. وهذه الكلمة الأخيرة تنطبق بالتحديد فعلا على كل اتجاه رافض للنظام 
السوي وساع لتنكيسه» وهذا هو بالضبط بدون ريب ما يمكن مشاهدته حولنا. اليس العام الحديث 
نفسه في جملته شى غير جرد الرفض لكل حقيقة تراثية روحية؟ لكن» في نفس الوقت» فإن هذه 
ا النحو بالضرورة عقلية كاذبة تلبس كل الأقنعةء بل الأقنعة 
الأقل توقحًا في أء غلب الأحيان» ولذلك إعتَكرٌ فلا رف على ما هي عليه» بل لوهم باٹھا تماما 
بعکس ما هي عليه ٺي حقيقتهاء وهنا تحديدا تنجلي احاكاة الكاذية؛ ول هى اة للمدكن 
بمقولة: 'الشيطان يتظاهر بمحاكاة الإله وآله أيضا بتظاهر بالتجلي في صورة ملك من نور. وهذا في 
الصميم» يرجع إلى القول باله يجاكي بطريقته ا لخاصة هذا الذي يريد أن يعارضه»ء وذلك بتزويره 
وتمويه حقيقته سَعَبّا في خدمة أغراضه؛ وهكذاء فسيعمل على نحو يكون فيه الاختلال ظاهرا في 
شكل انسجام (أو الفساد ظاهرا في شكل سداد)» وسَيْخْفِي إنكار كل مہدإ تحت غطاء الإقرار 
مبادئ باطلةء وهلم جرا. وهذا کله لا يمکن بالطبع آبذا إلا أن يُكون في الواقع عاكاة منافقة بل 
ثبلا مشوها كالكاريكاتورء لكن عَرْضّه مصاع بمهارة بجيث تنخدع به الغالبية الكبرى من الناسء 
وكيف نستغرب هذا عندما نرى مَدَى السّهولة التي تنجح بها الخدائع» حتى الغليظة المكشوفة منهاء 
في إحضاع الجحمهور غا؛ وبالعكس كم هو صعب بعد ذلك الوصول إلى إزالتها بعد تفشيهء وصدق 
قول القدامى في العصر الكلاسيكي: صأءعل آنا 28ا۷ . وقد وجد دوما آناس» وهم السرم 
أكثر من أي وقت مضى» مستعدون لإضاف: ` ergo decipiatUr‏ ! 

- لكن رغم ذلك: حيث أن كل تزوير يعي حتما محاكاة 'كاذبة»ء فالكلمتان مترادفشان 
تقريباء ففي سائر الأمور من هذا الصنف يوجد دوما عنصر غريب مقر يزيد أو يقل بروزه لكنه 
على كل حال لا يجفى على المراقبين» ولو ضعق نفوذ بصرهم»ء بشرط أن لا تكون الإمجاءات 
الخاضعرن هما بدون وعي قد طمسّت نظرهم الطبيعي السوي. وهنا يوجد الجانب الذي لا يممكن 
للافتراء سوى أن يفضح نفسه فيه» مهما بلغت براعته (في التمويه؛ وفي هذا أيضا بظهر طابع 
المصدر (أو علامة الصانع) الملازم للتزوير نفسه» وهو الذي من المفترض أن ب يسمح بالتعرف على 
حقيقته التي هو عليها. ولو ردنا هنا أن نذكر أمثلة تُؤخذ من بين المظاهر المتنوعة للذهنية الخديثةء 
حرا في الاختيار بسبب كثرتهاء بدء! من الطقوس ألمدنية واللائكية الزائفة التي تفشت في كل مكان 


| 


خلال السنوات الأخيرةء وهدفها توفير بديل من وضع بشري صرف يُلهي سواد الجمهور' عن 
الشعائر الدينية الحقيقيةء وانتهاء بالممارسات الشاذة المنضوية في ما يُزعم أله تزعة طبائعية 
(1۳8) *» وهي بالرغم من تسميتهاء ليست باقل اصطاعا وتكلفا إن ي تقل أنها ضصد 
الطبيعة. فهي تزعم بواسطة مَلهاة ثافهة مقاومة تعقيدات الحياة المصطنعةء لكن حقيقة دعوتها هي 
السعي إلى إقناع الناس بان الوضع الطبيعي ما هو إلا الحيوانية نفسها. ثم ألم يصل الأمر إلى السعي 
إلى مسخ الكائن الإنساني والتدحل حتى في وقست راحته بالدعوة إلى فكرة متناقضة في نفسها ٠‏ 
ولكتها منسجمة مع ألسًاو اتية الديقراطيةء وهي فكرة منظمة التمتع بالأوقات الفارغة'! 
.¢organisation des loisirs)‏ وعن قصد ا نذكر هتا إلا وقائع يعرفها كل الناس» وهي 
تندرج بلا مراء في ما کن آن يسمّی با لجال الجماهيري. کما کن لکل آحد أن يشاهدها بلا عناء. 
وأليْس من العجب أن الذين يستشعرون منهاء لا نقول الخطرء بل جرد التفاهة السمجة (المشرة 
للسخرية)» هم من القلة بجيث لا يلون إلا استثناء نادرا حقا ؟ والذي ينبخي قوله في هذا الصدد 
هو: دين زائف وطبيعة زائفة وراحة زائفة وهلم جرا إكم من أمور أخرى. وإذا أردنا أن نتكلم 
دائما بدقة وفق الحقيقةء فيلبغي باستمرار وضع هذه الكلمة رأئف إثر كل اسم لكل يتاج ولده العالم 
الحديث» ما فيه العلم الظاهري الذي ما هو في حقيقته إلا علم زائف' أو محاكاة زائفة للمعرفة. 
ولوصف ما هو عليه كل هذا في الواقع تقول عنه: إله تدليس (أو تروير وانتحال) وليس غير ذلك 
وهدفه في غاية البدأهة عند من لم يزل في استطاعتهم التبصر. 

وبعد هذا القول» لنرجع إلى اعتبارات من نمط أعم: ما الذي مجعل هذا التزييف ممكناء بل 
تتنامى إمكائية وقوعه ويتزايد اكتماله في أطره - إن سمح بهذا التعبير في مثل هذه الحالة - كلما 
ازداد تقدم المسيرة اهابطة للدورة؟ إن السب العميتى هذا هو التماثل المعكوس الموجود كما سبق 
شرحه» بين أعلى نقطة وأسفل نقطةء وهذا هو الذي يسمح بتحقيق هذه الأنواع من الحاكاة الزائفة 
للوحدة المبدئية. بمقدار يتناسب مع الاقتراب المتزايد ليدان الكم الصرف. وهي امحاكاة الظاهرة في 
التمائل المطرد والتبسيط اللذين تتوجه نحوهما الذهنية الحديفةء وكأنهما يثلان التعبير الأتم جهوده 


هي حركة تنظاهر بالدعوة إلى الرجوع إلى الخياة الطببعية الفطريةء ووصل التدلي ' الشيطاني " بأصحابها إلى التعري اما 
من كل لباس يواري السوءات إناثا وذكورا صغارا وكبارا علا جهارا آمام الملا في آماكن مفتوحة للجميع. وأكثر مسن 
هذا نوادي الفاحشة والشذوذ السي. والقوانين الرسمية الق آقرتها کشر سن الدول والقي تعترف إداريا بالمعاشرة 
الجنسية بين شخصين من تقس الجنس (المعرب). 

t‏ هناك ما يدعو هنا إلى إضافة ما نبهتا عليه سابقاء وهوآن هذه المنظمة تندرج ضمن الجهود المبذولة لبر التاس على الحياة 
الجمعوية إل أقصى حد عكن. 
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في اختزال الأشياء كلها في وجهة النظر الكمية. وربْما هذا هو الذي يبين بكيفية أحسن أن الانحراف 
ليس عليه تقريبا إلا أن يأخحذ مجراه. وسيستمر نازلا إلى غاية مرماه» ليؤول في النهاية إلى الانتكاس 
بحصر المعنى» ذلك آنه عندما يسعى الأحط (إذ المقصود هنا يقع أسفل من كل موجود نمكن) أن 
يحاكي هكذا المبادئ العليا المغارقةء ويقوم بتزوير يضاهيهاء فثمة ما يدعو فعلا إلى الكلام عن القلب 
والانتكاس. لكن من اللاثق التذكير بأله بجكم طبيعة الأشياء نفسهاء لا مكن أبدا للتوجه نحو الكم 
الصرف أن يصل إلى منتهى غايته؛ ولكي يكن للانتكاس أن يتحقق فعلاء لابذ إذن من تدخل أمسر 
آخر» ويمكن إجالا أن نكرر في هذا الصدد ما قلناه سابقا في موضوع التحلل والتلاشي» لكن بوضع 
أنفسنا في وجهة نظر تختلف عنه قليلا؛ والمقصود في الخحالتين على السواء يتعلق طبعًا بانتهاء جلي 
الظهور الدوري؛ ومذا تحديدا فإن التقويم الذي محصل عند اللحظة القصوى» بظهر حتما بأآدق 
كيفية كقلب لميع الأشياء بالنسبة للوضع المنكوس الذي كانت عله مباشرة قبل اللحظة نفسها. 
وباعتبار هذه الملاحظة الأخيرة التي أبديناها يمكن أيضا أن نقول ما يلي: 

الأول من الطورين اللذيْن ميزنا بينهما في العمل ضذ التراث الروحي يشل ببساطة عمل 
اعراف» وغايته المقصودة هي المادية في شكلها الأتم والأشد غلظةء وأما الطور الثاني فيمكن تمييزه 
بالخصوص كعمل قلب وانتكاس (لأن هذا هو فعلا هدفه المباشر) وينبغي أن يؤول إلى تشكيل ما 
نّا سميناه: ب روحانية منکوسة (001۲۶ع۲ 2 5P1۲1۲۷۵1116)كما‏ ستنجلي لاحقا بكيفية أوضح. 
فالقوى اللطيفة السفلية المسذعاة في هذا الطور الثاني يكن حقا من جميع الوجوه نعتّها بقوى 
القلب والتنكيس. وقد طبقنا أيضا سابقا كلمة تنكيس على الاستعمال المقلوب لماتيقى من 
الحضارات القدية التي هجرها الروح. فالمقصود هناء مع ذلك هو دائما أوضاع ماثلةء لان هذه 
الْخلفات الفاسدة المنحلةء تسقط بالضرورة في مشل هذه الأحوال في المناطق السفلية للميدان 
اللطيف الخفي. وسدعطي الآن مثالا آخر لعمل القلب والتنكيس يتميز بالدقة» وهو التنكيس 
تعمد للمعنى الشرعي السوي للرموز التراثية؛ وستكون مع ذلك فرصة لنشرح بكيفية آم ما نريده 
من مسالة الدلالة المزدوجة التي تشتمل عليها الرموز في أنفسها عموماء وهي الست اعتمدنا عليها 
ااال ف لرن وا ی ا کروم این مد یی خا رجا عن الق 
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الباب الثلاثون 
تنكيس الرموز 


Le renversement des Sym boles 


يبستخرب آحيانا من كون نفس الرمز يحتمل أخحذه مدلولين أحدهما على طرفي نقيض مع 
الأحرء ظاهريا على الأقل» وليس المقصود هنا طبعا جرد تعدد المعائي التي يكن أن تظهر عمرما في 
كل رمزء حسب وجهة النظر أو المستوى الذي ينظر فيه إليهء إذ لا يمكن أبدا بأي كيفية كانت أن 
نننحصر الرمزية قي نسقية محدودة وإنغما المقصود با لخصوص هو مظهران مترابطان بنوع من العلاقة 
المتبادلةء قد تاخذ شكل تناقض» ميث يكون أحدهما على هذا التحو عكس الآخر, أو السالب 
بالنسبة للآخر. ولفهم هذا المعنى» ينبغي الانطلاق من الازدواجية في كونها من المقتضيات المتضمنة 
في كل جلي من مجالي الظهورء وبالتالي فهي الحدّدة هذا المجلي في جيع أنماطهء وحضورُها فيها 
حتمي دائما بشکل أو بآخر. 

صحيح أن هذه الازدواجية هي بالتحديد تكامل» وليس تضاد؛ غير آله يمكن لكلمتين 
متكاملتين في الواقع أن تكونا عرضة لأن بوا كمتضادتين من وجهة نظر أكثر سطحية“. هذا ولا 
يوجد تضاد على ما هو عليه إلا في مستوى معيّن» لأله لا وجود لتضاد مطلق# لا يكن إرجاعه 
لبدإ مشترك واحد؛ ففي مستوى أعلى يحل التضاد إلى تكامل يصطلح فيه عندئذ الضدان 
وينسجمان» قبل رجوعهما النهائي إلى وحدة المبدآ المشترك بينهما وهو المصدر لكليهما » وبالالي 
فيمكن القول أن وجهة النظر التكاملية هي» بمعنى ماء وسط بين وجْهة النظر التعاكسيةء ووجهة 


كيرا ما تقع اخطاء ي الكلام قد لا تخلو من نتائج خحطبرةء ولمذا فليس من غير المفيد التنبيه على أن كلمت أزدواجية 
itéاaاd)‏ وثتوية" ( مصاافنة) غتلفتان تماما: فالثترية (وكمثال ها مشهور المفهوم الديكارتي حول الروح والمادة) 
تتمثل تحديدا في اعتبار الازدواجية كأنها من المستحيل إرجاعها إلى أصل مبدئي واحده فكانها متهي لا مرمى وراءهاء 
وهو ما يستلزم إنكار مدآ التوحيد الجامع الذي يصدر منه الاثتان في الواقع (عند تجلي حضرة) الاستقطاب. (#) 
(#) في القرآن لكريم آبات كثررة تنه على الازدواجية الوجودية كقوله تعاى في الاية 49 مسن سورة الذاريات (51): 


وين ڪل سىء حَلَقتَا وَين لتد كرون وني الآبة 36 من سورة يس (36: سحن الى 


رم لدي 


لق لارو ڪلها مما ت الأَرَض ومن انيهم وَيِمًا لا يَعْلَمُونٌ ‏ (العرب». 
را ينظر (کتثاب الو لش): رمزية الصليب - الباب السابع. 
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النظر التوحيدية؛ وكل واحدة من هذه الثلاثة حق وها قيمتها الخاصة في الجال الذي تطبق فيه» غير 
أنها طبعا ليست في نفس الدرجة من مجالي الحقيقة. فا لمهم إذن هو معرفة وضع كل مظهر ثي مرتبته 
الوجودية الصحيحةء وأن لا عى نقله إلى محال يفقد فيه كل دلالة مقبولة. 

وني هذه الشروط يكن آن نفهم كيف أن رؤية مظهرين متضادين في نفس الرمز هي في 
حد ذاتها رؤية كاملة الشرعيةء لكن اعثبار أحدهما لا بُلغي أصلا اعتبار الآخر أيضاء لأ كلا 
منهما صحيح بالنسية لوقف مُعيّن؛ بل إن وجودهما على هذا الحو متلازم متآزر بفعل الترابط 
بينهما. وهذا فمن الخطا الشائعء الظن بان اعتبار هذا المظهر بالذات أو ذلك الآخرء يجب أن يعود 
إلى مذاهب أو مدارس هي نفسها معضاذة”. وكل الأمر هنا يتعلق فقط بالمظهر المختار الذي ينبغي 
تر جيحه على المظهر الآخر او أحيانا أيضا يتعلق بالعنى القصود ف استعمال الرمز مشلا عندما 
يستعمل كرمز يدخل ضمن بعض الشعائرء أو أيضا كوسيلة تعارف بين أعضاء بعض النظمات؛ 
وهذه نقطة سنعود إليها فيما بعد. وهذا ين أن المظهرين لا يتنافيان بتاتاء وهما قابلان للاعتيار في 
نفس الآن» وبالتالي یکن أن پوجدا معأ في رسم رمزي مُركب. ومن الناسب في هذا الصدد إبداء 
ملاحظة حول الازدواجيةء وليس في نيتنا أن نشرحها شرحا تاما هناء وهي: أن موقع كل من 
طرفيها بالنسبة إلى الآخرء بمكن أن يأخذ اتجاها عموديا أو اتجاها أفقياء وهذا ناتج مباشرة عن 
الشكل الصليي للرباعي» الذي يكن أن يتحلل إلى مزدوجتين: الواحدة عمودية والأاخرى أفقيةء 
والعمودية يمكن إرجاعها إلى طرفي حوره آو إلى اتجاهين متعاكسين وتجري الحركة وفق ملحيهما (آي 
الصاعد والنازل)؛ والأفقية هي للعنصرين التناظرين ني الجهتين الفاصل بينهما نفس هذا الحور. 
وكمثال للحالة الأولى: مثلثا خانم سليمان (وكذلك كل الرموز المتماثلة الأحرى التي هاوضع 
مشابه في شکلها المندسي)؛ وكمشال للحالة الثانيةء الحستان الليفتّان حول صولجان هرمس 
ونلاحظ أن الطرفين يتميزان عن بعضهما بوضوح في الازدواجية العمودية فقط بمكم موقعيهما 
المتعاكسين (آي الأعلى والأسفل)# بينما يمكن آن يبدوا في الازدواجية الأفقية كأآنهما متمائلان آو 


1 لقد سبق لتا بالفصوص تسجيل خطأ من هذا النوع في شأآن رسم للسواستيكا (آي الصليب المعكرف) وفروعها 
(الأربعة) موجهة بكيفية تدل على اتجاهين متعاكسين للحركة الدورانية (كتاب رمزية ال صلب الباب العاشر - 
للمؤلف) (). 
(#) من المشهور أن الحركة النازية الى اشعلت الحرب العالبة العانية اتخذت ها الصليب المعكوف شعارا ورمرا. وني هذا 
مثال ارز لقلب الرموز الرو-خية والعرفانبة إلى رموز تدميربة شيطانية إلى أيعد الحدود. وكذلك مثلث خام سليمان 
بدلالاته العميقة الأصبلة استحوذت عليه الصهيونية وقلہته كشعار ورمز ها فجعلت مته رمزا دجاليا إجراميا في الواقع 
بتأييد ومباركة من أكبر دول العام (المعرب). 


Jh 


متکافتان تماما باعتبارهما منفصلين» وهذا رغم أن التضاد الذي تدلان عليه لا يقل في هذه ا لحالة 
عن ما هو عليه في الحالة الأخرى. 

ويمكن القول أبضا أن الازدواجية العمودية في امجال الكوني هي ازدواجية السامي 
والسّافل» والأفقية هي ازدواجية اليمين والشمال. وهذه الملاحظة رما تبدو في غاية البداهة لكن 
أهمينها ليست بالقليلة. لأ المزدوجتين المذكورتين قابلتان من حيث الرمزية لتطبيقات كثيرة (وهذا 
يعود بنا إلى القيمة النوعية ذات الطاب الكيفي الخاص لاتجاهات الكان)» وليس من الصعحب 
اکتشاف مظاحر هما وآثارهما حتی في الكلام العادي» مما يدل على أن القصود هنا آمور ها مدي 
في غاية العموم. 

وانطلاقا من هذه المبادئ؛ يمكن بلا عناء استنتاج بعض الفرعيات المتعلقة با يكن تسميته 
بالاستعمال التطبيقي للرموز؛ لكن» في هذا الصددء ينبغي أولا استدعاء اعتبار ذي طابع اخص: 
وهو الذي محصل عند النظر إلى المظهرين المتعاكسين بالتتالي كمظهر خبر (أو سعادة) ومظهر شر 
(أو شقاوة ونحس)؛ وبنبخي القول أننا استعملنا هاتين العبارتين لعدم وجود ما هو آليق منهماء 
مشلما فعلناه سابقاء وبالفعل» فالضيرُ في استعماهما هو إمكانية الإيجاء هنا بافتراض وجود دلالة 
ذات طابع أخلاقي' قد يزيد أو ينقص» بينما في الواقع لا وجوه لذلك أصلا؛ فلا ينبغي فهمهما إلا 
من حيث دلالتهما الاصطلاحية' (التقنية). وزيادة على هذاء فيجب أن يمهم أيضا أن صفة حَيّر أو 
شرير لا تنعلق بكيفية مطلقة بواحد من المظهرين دون الآخرء لأن هذه الصفة لا تليق تحديدا إلا ني 
تطبیق مُعيْن» یکون فيه من المستحیل اختزال ې تضادٍ کان (آي يستحیل اختزاله إلى تکامل بینهما 
في مستوى أعلى)#. وعلى كل حال فإن هذا التضاد يزول بالضرورة عند الانتقال من وجهة نظر 
التعاكس إلى وجهة نظر التكامل الذي يبدو فيها ذلك التضاد غريبًا تماما وني هذه الحدود المذكورة» 
وبالأخد بعين الاعتبار هذه التحفظات. فوجهة نظر ضدية لخر والشر هنا ها مكانتها الطبيعية من 
بين وجهات النظر الأخرى. لكن أيضا من نفس هذه الوجهة» أو بالأحرى من التجاوزات التي 
يمكن أن تفضي إليهاء يجتمل في تأويل واستعمال الرمزية أن ينتج القلب والتنكيس الذي نريد أن 
نتکلم عته هنا با لخصوص» وهو يشكل إحدى العلامات' المميزة لما يرجع» بوعي أو بلا وعي» إلى 
ميدان عكسيّة التربية الروحية" (100ا4انصا #٣أرهء‏ 14) أو إلى نطاق يقع تحت تأثبرها بكيفية 
مباشرة تزید آو تنقص. 

وما يكن أن يتضمنه هذا التنكيس أمرأن: إمَّا أن يعترف ججقيقة ما هو عليه المظهر الشري» 
لكن يعطيه المكانة الى ينبغي أن تعود طبيعيا إلى المظهر ألخيري» بل ربما قد بعطيه مكانة أعلى من 
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تلك؛ وإمّا أن توول الرموز بعكس مدلوها الشرعي السوي فيعتبر خيريا المظهر الذي هو في 
الواقع شرياء والعكس بالعكس. وتبا ا ذكراء قبل قليل» ينبغي ملاحظة أن مشل هذا التنكيس 
عكن أن لا يظهر للعيان فى تمثيل الرموزء حيث أن من بينها رموز لا يوجد فارق ظاهر في اخارج 
يعرف لأوّل وهلة فيميّر بين المظهرين المتعاكسين. مثال هذا: الرسوم التي جرت العادة الخاطشة 
بتسميتها 'رسوم عبادة الميّةء فإذا لم تعتبر الخحية نفسهاء من المستحيل في غالب الأحيان القول المسبق 
عنھا آنها آکاثودايون' أو آنها كاكودايمون؛ ومن هنا اتجرت أغلاط عديدة» خصوصا من قبل الذين 
لجَهّلهم هذه الدلالة المزدوجةء يلون إلى أن لا يرون دما إلا رمزا للشر في كل مكانء و هذا هو 
حال عامة الغربيين منذ عهد بعيد". وما ذكرناه هنا حول الحية يمكن أن ينطبق بالل على الكثر 
من الحيوانات الرمزية الأخرى» أي آله لا يعتبر منها - مهما كانت الدوافع - إلا دلالة واحدة فقط 
من بين المظهرين التعاكسين اللذين يشتمل عليهما الرمز. والفرق بين المظهرين ينبغي - كما يبدو 
لأول وهلة - ان يكون أوضح بكثير بالنسبة للرموز التي تقبل آذ وضعيتين متعاكستي الاجا 
خحصوصا الرموز المتمثلة في أشكال هندسيةء لكن رغم هذاء فالأمر ليس كذلك لأن كلا من 
الوضعيتين لنفس الرمز تقبل دلالة مشروعةء والعلاقة بينهما ليس من امحتم أن تكون علاقة تضاد 
بين حير وشر ونكرر مرة أخرى أن هذه العلاقة ما هي إلا جرد تطبيق حاص من بين تطبيقات 
آخری. والذي ينبغي معرفته في مثل هذه الحالة هوء إن أمكن القولء وجود إرادة حقيقية ل تنكيس 
يعاكس صراحة نوعية المدلول الشرعي السوي للرمز؛ هذاء فإن استعمال المئلث المقلوب» مثلاء من 
الستبعد أن يكون دائما علامة على السحر الأسود (الشيطاني )+ كما يظتّه البعض؛ رغم آنه فعلا 
يدل على ذلك في بعض الأحيان عندما تتعلتق به نية معاكسة لما يله المثلث المتوجه بقمته تجو 
الأعلى؛ وكملاحظة عابرة فن مثل هذا القلب' المقصود عمذا يُطْبْق أيضا على الكلمات أو الصيغ 
لتشكيل آنواع من المانترآ (أي الكلمات والنصوص المقذسة المستعملة للذكر والتلاوة والدعاء) 
المقلوبةء كما هو معروف في العمليات السحريةء بل حتى في سحر الآرياف البسيط كما لا يزال 
موجودا في الغخرب. 

وهكذا يبن آن مسالة قلب الرموز مسألة معقدة إلى حل ماء ونقول بصراحة آنها لطيفة 
لطفا قد يكون خفياء لان ما جب فحصه لإدراك حقيقة ما نحن بإزائه في هذه الحالة أو تلك ليست 


وطذا السبب فان تين الشرق الأقصى نفسه الذي هر في الواقع رمز للكلمة الإهية؛ كيرا ما فهمه الحهل الغربي على 
اڏه رمز شيطاڻي. 
لقد رأينا من يذهب إلى هذا التأويل للمثلثات المقلوبةء حتى الموجودة منها في الرموز الكيميائية للعداصر. 
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هي بالدرجة الأولى الرسوم إذا أخذت من حيث ما يمكن تسميته ب مظهرها الادي (الشكلي)ء وإنغا 
هي بالأخحص المدلولات المصاحبة ها والجسّدة لمقاصد من شرف على اختيارها وإقرارها. 

وفوق ذلك فإ التنكيس الأكثر براعة والأشد خطرا هو يقينا الذي لا يفضح نفسه 
بشواهد غريبة (أو شاذة) جلية بمكن لأي أحد إدراكها بسهولةء وإنما هو الذي يشوه معنى الرموز 
أو يقلب نوعية مدلوها بدون أن يغْيّر أي شى من مظاهرها الخارجية. غير أن الجدعة الشيطانية 
الأبلغ ما سواهاء هي التي ترتكز على أن بسب التاويل" المعكوس الذي هو بالتحديد من فعل 
(رالقائمين) ب عكسية التريية الروحية إلى الرمزية المشروعة السوية نفسها كماهي موجودة في 
المنظمات التراثية الأصيلة حقاء وبالأحص في منظمات التربية الروحية العرفانية التي هي المستهدفة 
بصفة أخحص من مثل هذه الحالات. 

ف ضصدية التربية لروحية لا تنكف من استعمال هذه الوسبلة لإاثارة الفوضى والالتباس 
والخموض والفلط لتجني بعض الفوائد. وهذا هو في الصميم كل السر في بعض الحملات» التي هي 
أيضا ذات دلالة بارزة على الطابع الميز لعحصرنا الراهن. والتي تقوم إماضد علم الياطن 
)êsotérisme(‏ ( آي علم السلوك والتحقق بالولاية الربانية الخاصة والمعرفة بالل تعالى ذوقا 
وشهوداء وهو على التصوف الأصبل)# وإمًا بالخصوص ضد هذا الشكل آو ذاك من أشكال 
لتربية الروحية وهذا كله بتأييد ونصرة أناس غير واعين با بفعلون في الحقيقة» وأكثرهم ستأخحذه 
الدهشة الكبرى» بل سيأخذهم الرعب» لو يكتشفون لأي شئ هم مسخرون. فالواقع أحيانا مح 
الأسف أن الذين يعتقدون بلا أدنى ريب أنهم يجاربون الشيطان. مهما كانت فكرتهم عنه» يمسون 
من آخلص خدامه پلا شعور مثهم". 


هذه الحالة لا تتعلتق بآفراد أو جماعات قليلة فقط, بل تعلق بامم باسرها قال الحق تعالى في الآية 63 من سورة النحل 
ھی یر کے ا کے تمر ر ر ت س 


(16: اله قد أُرَسلتا إل امم من فلك فَرَيَنَ لهم الشيطَس عه هو ولم اليو وه عَدَابٌ 
ا 


ليم (المعرب). 
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اباب الواحد والثلاثون 
تراث وسلفية محدثة 
Tradition et traditionalisme‏ 


قلنا أن من السمات المميزة لعصرنا تزييف كل الأمور» وهو لم يبلغ بعد إلى حد القلب 
والتنكيس بحصر المعنى» ولكنه يساهم مباشرة تقريبا تي تحضيره؛ ومِمًا يبن هذا رما بأوضح كيفيةء 
هو ما يكن تسميته بتزييف اللغةء آي الاستعمال التعسفى والمفرط لبعض الكلمات التى تصرف 
عن معناها احقيقي: وهو استعمال» إذا صح القول» مفروض بواسطة إيحاء مستمر من طرف كل 
من يُوّتّرون» بكيفية أو بآخرى» تأثيرًا ما على الذهية العامة . وليس الققصود هنا ذلك الانحطاط 
الذي آشرنا إليه آنفا فحسب» وهو الذي جعل الكلمات تفقد طابعها الكيفي (ودلالتها التوعية) 
الذي كانت تتميز به في أصلها بجيث لا يبقى منها سوى دلالة ذات طابع كمي تاما؛ وإنما المقصود 
بالأحری هو تحریف بواسطته تطبق کلمات على آمور لا تاسبها بَتاتاء بل آحيانا تعاكس دلالتها 
الصحيحة. وبالتالي توجد هناء قبل كل شئ» علامة وأضحة للالتباس والفوضى الفكرية المهيمنة 
فى كل مكان من العام المعاصرء لكن لا ينبغى نسيان أن هذه الفوضى نفسها مَنَعَمدَة من طرف من 
بختبى وراء كل الانحراف الحديث. وهذا التبصر يفرض نفسه خصوصا عندما ٺرى في نفس الوقت 
من جهات تلفة برُور مساعي لاستعمال غير شرعي لمفهوم التراث نفسه» من طرف آناس يريدون 
من غير حق حمل ما يستلزمه هذا التراث على تصرّراتهم الخاصة في جال مًا. وليس المققصود هنا 
ا اهام حن ب مول آر أراافه 09 ق المد فن االات بل جداان لأ علق الأشر 
إلا جرد عدم فهم؛ وهذا غير مستخرب جحكم الجهل الُطْبّق بكل ماله طابع تراثي روحي حقيقي 
عند غالبية أهل هذا العصر. لكن في نفس الوقت يتحتم علينا أيضا الإقرار بان هذه الأخطاء في 
الفهم وهذه العلطات الغير متعمدة تخدم بامتياز بعض ألخططات» بحيث تدقع للتساؤل عن إذ! كان 
شيوعها التفاقم لا يستجيب إلى بعض هذه الإيجاءات المسّلطة على الإهنية الحديثةء والتي بالتحديد 
لحو دائما في الصميم إلى تدمير كل ما هو تراث روحي بالمعنى اللحقيقي هذه الكلمة. 

فالذهنية الحديثة نفسهاء بكل ما يميزها با لخصوص. ليست إجالا - ونكرر هذا مرة أخرى 
(لأه ينبغي أن لا مل من الإخحاح دائما على هذه الأمور) - سوى نتاج إبجاء جماعي شاسع» وتأثيره 
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المتواصل طيلة قرون عديدة هسو الذي حدد نشاة الذهلية المضادة للتراث الروحي وتطورها 
التدريجي» وفيها تتلخص في النهاية جملة السمات المميزة هذه الذهنية الحديثة. لكن مهما بلغت قدرة 
ومهارة هذا الإيجاء فمن احتمل رغم ذلك أن يصل الوقت الذي تصل فيه الفوضسى والاختلال 
الناتجان عنه حدًا من الوضوح قد لا يخفى على البعض» وحينئذ يوشك أن يحدث رد فعصل عرض 
للخطر هذه النتيجة نفسها؛ ويبدو أن الأوضاع اليوم قد وصلت بالتحديد إلى هذه النقطة”. ومن 
اللافت للنظر أن هذا الوقت بالذات يتطابق بدقة» جقتضى منطق ماثل ثابت» مع نهاية الطور المتميز 
بالسلبية الخالصة البسيطة للانحراف الحديث المتمثل في الميمنة الشاملة بلا منازع للذهنية الادية. وهنا 
بالضبط يتد حل تزييف المهوم التراڻي بقصد آن ينحرف رذ الفعل المذكور عن غايته المبتغاة. وقد 
أمسى هذا التزييف متاحًا بسبب الجهل الذي نهنا عليه قبل قليل» وماهو في نفسه إلا إحدى 
تبعات ذلك الطور السالب: فمفهوم التراث الروحي نفسه خرب إلى درجة أن الذين يطمحرن في 
استرجاعه لا يعرفون إلى أي جهة يقصدون» وهم جاهزون لقبول آي أفكار خاطئة عرض عليهم 
تحت اسمه آو في شكله الظاهري؛ وهؤلاء قد اكتشفوا إلى حت ما على الأقل» أنهم خدعوا 
بالإيجاءات المضادة صراحة للتراث الروحي» وأن الْعنَقَدَات التي فرضت عليهم لا مل إلا الخطاً 
والإحباط”. وهذا الوعي ينحو بالتأكيد في تجاه رد الفعل المذكورء لكن رغم كل هذاء فلن يتبع 
بنتيجة فعلية إذا ما وقف عند هذا الحد. وهذا ما بلاحظ بوضوح علد قراءة الكتوبات الي آضحى 
عدذها يزداد أكثر فأكثرء والتي نجد فيها انتقادات صحيحة إزاء الحضارة الراهنةء لكنء كما قلناه 
سابقاء ق الوسائل التي تقترحها لعالجة الأمراض التي تنبّه عليها ها سيمَة غريبة في انعدام تناسقها 
وتجانسها وني تفاهتهاء بل تبدو صبيانية إن صح القول» إنها: مشاريع مدرسية أو أكاديية إن أمكن 
القولء ولیس أكثر من هذاء ولا شئ با لخصوص يشهد بوجود أدنى معرفة من طراز عميق. وي 
هذه المرحلة من الجهد مهما كان حمودا وأهلا للتقدير فإئه رغم بعض المظاهر محرض بسهولة 


واليوم» بعد ما يفرب من سبعين سنة من كتابة المؤلف هذه السطورء تفاقمت هذه الفوضى لتحم جميع اجتمعات البشرية 
بدون استناء (المعرب). 

وكمثال هذا مشهور عتد الجميع ما حصل في العقود الأخيرة من السقوط السريع والتلاشي الام لعقائد وأباطيل 
الشيرعبة التي كلت أعا باسرها مدة عدة عقودء ثم تلا سقوطها المزيد من ايمنة والتوسع لمظهر الدجالي الخر وهو 
الطابتق للأطوار النهائية للتلاشي الكلي (المعرب). 
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وبكيفية ما للانحراف نحو نشاطات لا تؤول في النهاية إلا إلى المساهمة في مزيد من تفاقم الفوضى 
والحيرة والالتباس في هذه الحضارة الي يحسبون أنهم مطالبون بتقويها. 

إن هؤلاء الذين نحن بصدد الكلام عنهم هم الذين مكن وصفهم تحديدا ب السافيين 
احدثين» أي الذين يقتصرون على نوع من التوجه أو الطموح نو التراث الروحيء لكن بدون آي 
معرفة حقيقية له؛ وهنا يكن تقدير كل المسافة الفاصلة بين العقلية السلفية المحدثة ولب التراث 
الروحي الحقيقي» الذي بالعكس يستلزم أساسا التحقق بتلك المعرفةء بل هو إجمالا عين هذه 
المعرفةء إن صح القول. ف ألسلفي الحدث ليس سوى مرد باحث ولا يكن له أن يكون غير ذلك 
وهذا فهو دوْمًا معرّض لطر الانحراف (أو الغواية والضلال) لكونه لا يلك المبادئ الى هي 
وحدها توجّه الطريق السوي المصان". وهذا الخطر يتفاقم طبعا قدا ما بجد في طريقه من عقبات 
تتمثل في هذه المفاهيم الخاطئة التي يحرضها سلطان الوهم الذي له فائدة رئبسية ثي منعه مسن 
الوصول إلى الخاية الحقيقية من بحثه. ومن البديهي» بالفعل» أن هذا السلطان لا يمكن آن يثبت 
ويستمر في القيام بفعله إلا بشرط أن يمسي كل بُحث للمفهوم التراڻي مستحيلاء لا سيما وأكثر صن 
كل وقت مضى: في الآونة الى يكون فيهاء أي سلطان الوه جاهزا للمضي قَذْمًا في اتجاه التنكيس 
والقلب» وهذا هو الذي يشكل الطور الثاني لعمله كما بيناه سابقا؛ إذن فمن الهم بالنسبة له السعي 
في تعريف اهود الموجهة غو المعرفة التراثية الروحية» ومن وجهة أخرى العمل أيضا على تحريف 
البحوث المهتمة بالأصول والاًسباب الحقيقية للانحراف الحديث الي يمكن آن تفضح جانبا من 
طبيعته الخاصة ومن وسائل تأثره؛ أي أنه يوجد بالنسبة له على هذا النحو آمران ضروريان 
متكاملان» بل يمكن أن ينظر إليهما في الصميم كأنهما المظهران الموجب والسالب لا تقتضيه هيمنته 
بالأساس. 

إن كل التجاوزات المفرطة في استعمال كلمة تراث يكن بدرجة آو باخرى آن نخدم هله 
الخابةء بدءا من آكثرها ابتذالا وهي التى تجعلها مرادفة للتقليد أو العوائدء فينجر عن هذا اخلط بين 
التراث الروحي والأمور البشرية الأشد انحطاطا والأم لوا من كل معنى عميق. لكن توجد 
تشويهات أخرى آشد خفاءء وبالتالي فهي آشد خطراء وكلها مع ذلك نها طابح مشترك وهو العمل 


e‏ هذا الكلام يكن تطبيقه تماما على بعض تارات السلفية ارد الى نفشت في العا الإأسلامي وخارجه» ووصلت بها 
الخغواية إلى السقوط قي جحيم الإرهاب الوحشي والإجرام الشيطاني الفضيع وهي مع ذلك تسب أنها تخسن صنعا 
(العرب). 
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على تنكيس مفهوم التراث الروحي إلى مستوى بشري جت» بينما العكس قاما هو الصحيح» حيث 
اله لا يوجد ولا کن آن يوجد ما هو تراڻي حقيقة إلا ما بستلزم عنصرا من طراز فوق بشري (أي 
لا يعتبر تراثا اصيلا إلا ما كان مرتبطا بالوحي الإلهي)# فهنا بالفعل النقطة الجوهرية التي يقوم 
عليها التعريف نفسه للتراث ولكل ما يتعلق به. ولا بذ طبعا من التصذي ذا أيضا (آي من طرف 
الموجهين للانحراف الحديث) ومنع الإقرار به باي ثمن كان حتى تبقى الذهنية الحديثة متخبطة في 
أوحال أوهامهاء بل آكثر من هذا إعطاؤها المزيد من الأوهام التي بعيذا عن أن تنسجم مع إحياءٍ لا 
هو فوق بشري تجرها بالعكس بفعالية أكثر إلى آوخم آنماط ما هو تحت بشري. 

وللاقتناع بالأهمية الُعْطاة لإنكار ما هوأ فوق بشري من قبل عملاء الامحراف الحديث 
بوعي أو بلا وعي» يكفي النظر كم هؤلاء الذين يزعمون آنهم مۇرخىون للأديان والأشكال 
الأخرى للتراث الروحي (وهم عموما لا ييْزون بين هذه وتلك فيخلطونها جيعا تحت اسم 
الأدیان) پتهافتون قبل كل شى على تفسيرها بعوامل بشرية دون سواهاء؛ وليس من الهم أخحتلاف 
هذه العوامل تبعًا للمدارس» فتكون إمّا نضسانية وإمًُا اجتماعية أو غيرها؛ بل إن تعدد هذه 
التفسيرات المعروضة هكذا قد تغوي بسهولة أكثر عدةا أكبر من الناس. والأمر الذي يبقى ثابتا هو 
الارادة الَصََمة على اختزال كل شى إلى ما هو بشري وإلغاء كل ما بتجاوزه؛ وهؤلاء الذين 
يؤمنون بقيمة هذا النقد ' المخرّب (آي النقد التارجخي لأولئك المؤرخين الذين لا يرون في الأديان 
الإهية إلا أوضاعا بشرية) هم بمقتضى إيمانهم هذا جاهزون لعدم التمييز بين التراث الروحي وآي 
شى آخحر» حيث آله ل يبق فعلا في الفكرة التي رسخت في آذهانهم أي عنصر يكن أن ييز حقيقة 
بين ذلك التراث وبين ما هو خال من كل طابع تراثي أصيل. 

وا أن كل ما هو من نمط بشري صرف لا يصح لمذا السبب نفسه أن بوصف شرعا بآله 
تراڻي أصیل» فلا کن إذن أن يوجد مللا تراث فلسفي» ولا تراث علمي بالمعنى الظاهري الحديث 
لكلمة (علمي)ء وكذلك طبعا لا مكن أن يوجد تراث سياسي عندما يفقد كل تنظيم اجتماعي 
تراثي كما هو عليه الوضع في العام الخربي الراهن؛ فهذه أمثلة لتعابير شائعة اليوم (رغم عدم 
شرعيتها) وهي تشكل جقدار ما تشوبها لفهوم التراث الأصيل. 

ومن البديهي آله إذا أمكن تو جيه العقلبات ذات الطاب السلفي المحدث - الذي ذكرناه 
سابتقا - إلى تحويل اهتماماتها نحو هاته أو تلك من الميادين المذكورة وحصر كل جهودها فيهاء فإن 
طموحاتها في التقويم الروحي ستّمسي مُحَيْدَةَ وضعيفة ويزول مفعوها تماماء هذا إذا لم تستخدم 
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أحياناء بدون شعور من أصحابها في انجاه معاكس تاما لنواياهم ومقاصدهم. ولقد وصل الخرق 
بالفعل إلى حد حمل اسم تراث على أشياء هي بحكم نفس طبيعتها ضذ التراث الروحي بأوضح ما 
يمكن: وهكذا ظهر الكلام عن تراث ألسي (نسبة للمذهب الأنسي» نسبة لللإنسان - 101ال8٣)‏ 
صا وأيضا تراث قومي» بينما المذهب الأتسي ليس هو سوى الإنكار نفسه لا هو فوق 
بشري» كما أن إنشاء القوميات استعمل كوسيلة لتحطيم النظام الاجتماعي التراثي للعصر الوسيط. 
وني هذه الأوضاع»؛ لا حل للاندهاش إذا جاء اليوم الذي يكون فيه الكلام كذلك عن تراث 
بروتستانتي بل وحتى تراث لائكي آو تراث ثوري» ولاذا لا أيضا لو أن الماذيين أنفسهم ينتهي بهم 
الأمر إلى الإعلان بآنهم المدافعون عن تراث ولو بصفتهم غثلين لشىئ معظمه ينمي إلى المأضي! 
فدرجة الفوضى الذهنية التي وصلت إليها الغالبية العظمى لأهل عصرنا تجعلهم لا بججمون عن 
خلط الكلمات الأشد والأوضح تناقضاء بل لا تسمح هم حتى بمجرد التامل والتبصر. 

روهذا آيضا يقود مباشرة إلى ملاحظة هامة أخرى وهي: عندما تبين للبعض الفوضى 
الحديثة معاينة ما وصلت إليه من درجة مفضوحة بجلاء (خصوصا منذ آن تج جاوز أقصى نقطة 
للعصلب). وأرادوا التصدي هما بكيفية أو بأخرى» رأى المعادون للتراث الروحي أن أحسن وسيلة 
لجعل هذا التصدي عديم الفعالية توجيهه نحو إحدى المراحل السالغة الأقل تقذما لنفس الانحراف 
عندما م تكن هذه الفوضى قد توضصحت بعد وكانت تبدو حينذاك إن أمكن القول ممظاهر أكثر 
قبولا عند من ل يفقد تبصنره تماما بقعل بعض الإيجاءات. فكل مسن هو سلفي المقصد ينبغي في 
الوضع السوي آن يكون ضذ الحداثةء لكن هو لفسه قد يكون بلا وعي منه خاضعا لشآثير المضاهيم 
الحديثة في أشكاها الََطْفة بقدر يزيد أو يقلء ما بجعلها أكثر خفاء لكنها مع ذلك تتناسب دائما في 
الواقع مع مرحلة أو أخرى» من المراحل الت مَرّت بها هذه المغاهيم خلال تطوّرها. فهنا (في هذا 
ايدان المتعلى بالتراث الروحي الأصيل) يستحيل قبول أي تنازل حتى لو كان اضطراريا أو بلا 
وعي» لان كل شى هنا (أي في مراحل الانحراف الحديث) بدء! من نقطة الانطلاق إلى مآها الحاضر 
ثم أيضا إلى ما بعده» كله متماسك متسلسل تسلسلا حتميا. وقي هذا السياق نضيف أيضا ما يلي: 
وهو آن العمل الذي يهدف منع كل رد فعل' جاوز غايةُ الرجوع إلى حالة من الفوضى أقل ما 
هي عليه الآن» مع إخفاء طابعها وإظهارها على أنها النظام السوي» هذا العمل يتماشى بالضبط مع 
عمل يُلجّز في جانب آخر يتمثل ني إيلاج وتغلغل العقلية الحديثة داخل ما من الحتمل أله تبقى في 
الغرب من منظمات تراثية من أي نوع كان؛ ونفس فعل التحييد وإزالة المفعول للقوى التي مكن أن 
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نوجس منها المقاومة هو الحاصل في كل من الحالتينء بل إن كلمة تحييد وإزالة المفعول غير كافية 
للتعبيرء أن الصراع أمسى واقعا بالضرورة بين عناصر أرجعت هكذا تقريبا إلى نفس المستوى 
وعلى نفس الأرضيةء والعداوة المتبادلة بينها م تعد قشل في الصميم إلا ما يمكن أن محصل بين 
نتاجات متنوّعة ومتضادة ظاهريا لنفس الانحراف الحديث؛ وبالتالي فلا يمكن في النهاية آن يحصل 
من كل هذا إلا تفاقم متجدد للفوضى والحيرة» ولن تكون سوى خطوة أخرى نحو التلاشي 
النهائي. 

ومن بين كل الأمور التضاربة بمقدأر يزيد أو ينقص» والتي تضطرب وتتصادم في الوقت 
الراهن» ومن بين جيع ألحركات' الظاهرية من أي نوع كانت» لا يوجد بتاتاء من وجهة النظر 
التراثيةء أو حتى من وجهة النظر السلفية الأصيلةء تايبد لطرف (أو ترجيح لطرف على آخر) - 
باستعمال التعبير الشائع - لان هذا يعني الغِرّة والانخداع» وحيث أن نفس الفعاليات المؤثرة هي 
العاملة من وراء كل ذلك في الواقع» فالدخول في الصراعات الَحَمّدة والمصطعة والْوَجُهة من 
طرفهم في الخفاء» يعني بالتحديد المساهمة في لبهم نفسها. وفي هله الأوضاع» فإنّ جرد تاييد 
طرف ولو بلا وعي» يشكل إذن في النهاية موقفا مضادا للتراثية الروحية الأصيلة. ولا نريد هنا 
تطبيتق ما ذكرناه على حالات معيْلةء ولكن يثبغي على الأقل ملاحظة بصغة عامة شاملة» أن السمة 
المشتركة لذلك كله هو انعدام المبادئ عند جميعهم» مع أله بالتاكيد لم يكثر أبدا الكلام على المبادئ 
ككثرته اليوم من جيع الجهات» مع إسقاط هذه الكلمة بدون ييز تقريبا على كل ما هو الأبعد عن 
حقيقة معناهاء بل أحيانا سقط على ما يستلزم بالعكس إنكار كل مبدا حقيقي؛ وهذا التجاوز 
والإسراف في استعمال كلمة مُعَينة هو أيضا ذو دلالة واضحة على التوجهات الحقيقية هذا التزييف 
الواقع في اللغةء وقد ذكرنا كمثال غوذجي له التحريف الحاصل لكلمة تراث؛ وينبغي أن نلح 
بالا حص على هذا الانحراف لعلاقته المباشرة بدراستنا هذه» من حيث ألها تهدف إلى إعطاء نظرة 
شاملة كلية على المراحل النهائية للهبوط الذؤري. وبالفعل فإنه ليس بإمكاننا التوقف عند المرحلة 
الت تل بالتحديد آوج هيمنة الكم» لان ما يتبعها مرتبط بسابقه ارتباطا وثيقا لا انفکكاك له عله بغر 
كيفية تعسفية مصطنعة تماما. وليس من شأننا الاقتصار على النظر التجريدي الذي ماهو إحهالا 
سوى شكل آخر من التبسيط العزيز على الذهنية الحديثة. ولكن قصدنا بالعكس هو رؤية الواقع 
كما هو بقدر المستطاع» وبدون أن ينقص منه شع أساسي لفهم أوضاع العصر الراهن. 
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الباب الثاني والثلاثون 
الروحانية المحدثة 
Le néo — spiritualisme‏ 

لقد كنا بصدد الحديث عن الذين يريدون التصدي للفوضى الراهنةء لكن ليس ديهم 
المعارف الكافية للقيام بذلك بكيفية فعالةء وبالتالي لا بثمر جهدهم شيئاء ويْوّجهون إلى سبل 
مسدودة. لكن» بجانب هؤلاء يوجد أيضا الذين يسهل جدا دفعهم بالعكس إلى ما هو أبعد في 
الطريق الذي يفضي إلى التحلل والتلاشي. والذريعة الت بقنعونهم بها ي الأوضاع الراهنة» هي في 
أغلب الا حيان حاربة المذهب الماذي» وبالتاكيد فان الأكثرية منهم صادقون في إيمانهم بهذا. لكن» 
إذا كان الآخرون (المذكورون أولا)» عند إرادتهم أيضا العمل في هذا المنحى» يؤول أمرهم ببساطة 
إلى تفاهات فلسفة روحانية مبهمة بدون آي مضمون حقيقي» لكنها على الأقل غير مؤذيةء فان 
هؤلاء يوّجهون نحو ميدان أوْحَم الأوهام النفقسية» وهو الذي يشكل خطرا أشذ بكثير. وبالفعسل» 
فإذا كان الأوون كلهم مصابين مقدار يزيد أو ينقص» وبلا علم متهم» بالعقلية الحديشةء لكتها | 
تتغلغل في أعماقهم حتى يفقدوا بقية من تبصرهم» فان الذين نيهم الآن هم مَشبْعُون تماما بتلك 
العقلية الحديثة ويفتخرون بكونهم مخدثون. والشى الوحيد الذي يرفضونه من بين ختلف مظاهر 
هذه العقليةء هو المذهب ألادي» وهم مبهورون بهذه الفكرة الوحيدة إلى حد عدم رؤية غيرهاء 
كالعلم الحديث والصناعة اللذين يمجدونهماءرغم أنهماأ من حيث آصلهما ومن حيث نفس 
طبيعتهما تابعان ومرتبطان بهذا المذهب الادي الذي يرعبهم. فمن السهل حيتفذ فهسم لماذا ينبغي 
تشجيع ونشر مثل هذا الüوقف:‏ إنهم أحسن أعوان يمكن أن يوجدوا ليْخّروا بلا وعي منهم في 
خدمة الطور الثاني من العمل المضاد للتراث الروحي؛ وحيث أن المذهب الاي قد آم تقريبا لعب 
الدور الوط به فهؤلاء هم سرون لنشر ما سيتلوه؛ بل سيستعمَلون في المساهمة الحثيلة لفتح 
الشقوق التي تكلمنا عنها سابقاء لأث ألأفكار' أو النظريات الفلانية م تعد كافية في هذا المجال» لكن 
لا بذ أيضا وفي نفس الوقت من تطبيق عملي بجعلهم على صلة مباشرة مع القوى اللطيفة الخفية 
من اللمط الأحط؛ وهم جاهزون لذلك بأطيب خاطر بمقدار ما هم واهمون تماما في شان الطبيعة 

الحقيقية هذه الفوى حتى ألهم يُضلمَون عليها طابع 'روحانيا. 
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وهنا بالذات يوجد ما سميناه» بكيفية عامة» ب الروحانية احدثة لتتميز عن جرد الروحانية 
الفلسفية؛ وما نسجلها هنا إلا للتذكير لأننا كنا جَرذنا في مواقع أخرى دراسات خاصة لاثنين من 
أشكاها الأكثر شيوعا؛ ولكنهاء من بين العوامل المميزة با لخصوص للعصر الراهن: تشكل عنصرا 
في غاية الأهمية تجعل من غير الممكن الإحجام عن التذكر بسيمًاتها الأساسية على الأقل» وستترك 
جانبا الآن المظهر التربوي الزائف الذي تكتسيه غالبية المدارس المرتبطة بها (باستفناء مدارس 
الأرواحية” الظاهرية صراحة» وهو ما تستلزمه ضروريات نشرها وإشاعتها إلى أقصى حك) لأثنا 
سنعود إليها تخصيصا لاحقا. وأولاء من المناسب ملاحظة آله ليس المقصود هنا مجموعة متجانسة» 
وإلما هي جملة تأخذ أشكالا عديدة متنوعة» حتى إن كان جميعها سسمات مشتركة تسمح ججعلها 
منضوية كلها بصفة مشروعة تحت نفس التسمية. 

لكن أعجب ما في هذا الأمر» هو أن كل الجموعات والمدارس والحركات من هذا النوع 
هي باستمرار في تنافس» بل في صراع فيما بينهاء إلى حد آنه من الصعب وجود مثل هذا الصراع ب 
ميادين آخرى إلا أن يكون بين الأحزاب السياسيةء أو وجود أحقاد أعنف من التي توجد بين أباع 
كل منهاء ومع ذلك بسخرية غريبةء كلهم لا يفتؤون عن الدعوة إلى الأحرة في حلها وني غير 
علها! فهنا يوجد مشهد فوضري حقاء يمكن أن يُعطي حتى لراقب سطحي الشعور بالبلبلة في 
أقصى حالاتها؛ وفي الواقع» هذه بالتاكيد علامة على أن هذه الروحانية احدثة تمل مرحلة متقدمة 
إلى حا ما في طريق التحلل. 

ومن ناحية أخرى» فرغم التفور الذي لبديه تجاه المذهب الماذي» فإن الروحائية الحدثة 
تشابهه أيضا في أكثر من جانب» حتى آثها نعتت وصف صحيح» وهو عبارة: مذهب مادي مول 
أي آله إحمالا توسّع إلى ما وراء حدود العام الجسماني. والذي بين هذا بوضوح هو تصوراتها 
البدنية الغليظة للعالم اللطيف أو العام الروحاني المزعوم فلا تتالف تقريبا إلا من صور مستعارة 
من الميدان الجسماني» كما آشرنا إليها سابقا. ثم إن نفس هذه الروحانية الحدثة تتشبث أيضا بمراحل 
سالفة من الانحراف الحديث بصفة فعليةء وهذا من جارها الذي يمكن تسميته بالجانب العلمَوي 
(1518اscien).‏ وقد کنا نهنا عليه خلال حديثنا عن التأثر الذي خحضعت له تلف مدارسها منذ 


كتاب لطا الأرواحبة" وكتاب الليوصوفيسم تاريخ ديانة مزبفة (الأوّل كتبه المؤلف سنة 1923 والثاني ستة 1921 )٭ 
0 أشهر ما عرفت به ' الأرواحية هو زعمها إمكانية الاتصال بأرواح الموتى عند حضور شخص له كفاءة معينة يمى 


الوسيط (المعرب). 
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نشاتها بفعل الميثولوجياأ العلموية. كما أن هناك ما يدعو أيضا با خصوص إلى تسجيل الدور المائل 
الذي تلعبه في مفاهيمهاء بصفة عامة شاملة بدون اسستشاءء الأفكار التقدمية والنشو ثية التي هي 
بالتاكید من آبرز العلامات النموذجية للذهنية الحديثةء وبالتالي فهي الكافية لوخدهالنعحت هذه 
التصورات بأآنها بلا مراء إحدى نتاجات هذه الذهنية الحديشة نفسها. ونضيف أن من بين هذه 
المدارس» توجد تلك التي تتظاهر حتى بإضفاء هيئة عتيقة على نفسهاء مستعملة بطريقتها الخاصة 
شذرات من المفاهيم التراثية الغير مفهومة والمشوهةء أو آنها عند الضرورة تجعل على بعض المفاهيم 
ا لحديثة قناعا من المصطلحات اللغوية الملتقطة من بعض الأشكال التراثية الشرقبة أو الغربية (أي 
باختصار كل الأمور التي تتناقض صراحة مع عقيدتهم في ألتقدم وألتطور)ء كما ألها منشغلة 
باستمرار بالتوفيق بين هذه المفاهيم القديمة أو المزعومة كذلك» ونظريات العلم الحديث. ومثل هذا 
العمل يتطلب دومًا إعادته تبعًا لتغير هذه النظريات؛ لكن ينبغي القول بان شغل القائمين عليه 
پس بفعل اعتمادهم دائما على ما يکن قراءته في مكتوبات النشر لمشاع المبتذل. 

وعلاوة على هذا فإن الجانب الذي وصفناه ب التطبيقي العملي من الروحانية الحديثة» هو 
أيضا منسجم تماما مع التوجهات التجريبية للذهنية الحديثة؛ ومن هنا وصلت إلى التائير شيا فشيا 
بكيفية حسوسة على العلم (الحديث) تفسه»ء وتسللت داخله على هذا الحو بواسطة ما يمى ب 
علم ما وراء اللفس: ولا شك أن الظواهر المتعلقة بهذا العلم تستحق من حيث هي آن نُدرّس» 
مثلها مثل كل الظواهر المنتمية للميدان الجسماني؛ لكن الذي يبحث على الاعتراض هي الكيفية 
الت تريد أن تنتهجها في هذه الدراسة والمتمثلة في تطبيق وجهة نظر الحلم الظاهري. والفيزيائيون 
(الذين يصرّو ن بعناد على استعمال مناهجهم ذات الطابع الكمي إلى حة إرادة السعي إلى وزن 
النفس!)ء وحتى علماء النفس - با معنى الرسمي هذه الكلمة - هم بالتاكيد عدي الكفاءة للقيام 
بدراسة من هذا النوع» وبالتالي هم الأكثر تعرضا للانزلاق في الوهم بشتى أنواعه“. وثمة أمر 
أخحر أيضا وهو أن الأججاث التعلقة ب ما وراء النفس لا تعصل في الواقع داأئما تقريبا بكبفية مستقلة 
عن مساندة من طرف الروحائيين الحدئين وبال خحص الأرواحيين (8ع1۲١آم5‏ 8عا) (الذين يزعمون 
إمكانية الاتصال بأرواح الوتى)ء وهذا يدل بالتأكيد على ألهم يسعون في النهاية إلى تسخير آولئك 


1 لا نعني فشط بهذا الكلام النصيب الذي قد يكبر أو ينقص من النداع بوعي أو بغير وعي (الذي يحصل في تجارب 
الظواهر التفسية وما وراءها)# وإنما نعي أيضا الأوهام التعلقة بطبيعة القوى التى تدخل في الإبراز الواقعي للظراهر 
السماة بظواهر ما وراء النفس. 
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(الباحثين في ما وراء النفس) في الذعاية هم. والأمر الذي ريما هوالأخطر في هذا الصنددء هو أن 
القائمين بالتجارب يُخْضعُون لأوضاع جرهم على الاستعانة ب وسطاء رَوْحُنيين 1018ع" 
8ظ "”(أي أشخاص يتصلون مباشرة با يتوهمون آنها أرواح لموتى وغيرهم بواسطة التنويم 
المغناطيسي أو غيره)# آي أشخاص ذووا أفكار مُسبقةء غير كيرا الظواهر المدروسة ونضفى 
عليها إن صح القول 'صبغة خاصة (غير عادية)» وهم مع ذلك قد رُوضبُوا بعناية خاصة جذا (حيث 
آله یوجد حتی 'مدارس لتکوین الوسطاء) لكي یُسخدَموا کادوات آو ک حوامل (آو نواقل آو 
ركائز) تنفعل لبعض الفعاليات المؤثرة المنتمية إلى 'حضيض' العا الحفي اللطيف» وهم إينقلونها 
حيما حلّوا» بجيث قد يتعذى خطر انفعاهم ها إلى كل الذين يتصلون بهم من علماء وغيرهم» 
وهؤلاء عاجزون تماما عن دفعها ودفع خطرها لجهلهم با بوجد في عمقها. ولا نلح أكثر على هذا 
الموضوع لأننا شرحناه مفصلا ا فيه الكفاية في تاليف أخحرى» وما علينا إجالا إلا الإحالة عليها من 
أراد مزيدا من التفاصيل في هذا الصدد. غير آنه بسبب كون (هذه الظواهر) هي آيضا من يزات 
عصرنا الراهن» فإننا نصر على التأكيد على شذوذ دور الوسطاء والضرورة المزعومة لحضورهم 
بهدف إبراز الظواهر المتعلقة بالميدان الخفي اللطيف؛ فلماذا م ميحصل مثل هذا في الأزمنة السابقة. 
ولم ينع ذلك أصلا (أي حضور وسطاء) قوى هذا الميدان من الظهور تلقائيا في بعض الضروف 
بوضوح آکبر ومدی آوسع ما تظهر به ی جلسات استحضار الأرواح أو في مجالس (ظواهر) ما 
وراء النشس' (وذلك ني أكثر الأحيان في منازل مهجورة آو أمأكن غير مسكوئةء وهو ما يلغي 
الافتراضية التبسيطية ألريحة التي تذعي وجود أوسيط' غبر واع بماكاته ثي مثل هذه الحالات)؟ ويمكن 
أن نتساءل إذا م يحصل في الواقع منذ ظهور الأرواحية آمرا تغير في الكيفية نفسها التي يتصرف بها 
العام الحفي اللطيف في تدخلاته مع العام الجحسماني؛ وما هذا في الصميم إلا مثال آخر هذه 
التحوّلات في الوسط التي رأيناها فيما يتعاتق بآثار المذهب الادذّي. لكن الأمر اليقينى على كل حال 
هو آله يوجد هنا وضع يستجيب نمامًا لما يتطلبه التصرّف' الذي تخضع له هذه الفعاليات التفسانية 
السفلية الى ها من آنفسها آساسيا طابع شريرء لتسخيرها بكيفية أكثر مباشرة لتحقيق بعض المقاصد 
لُعَيّنةء وقد أطلق الآن سراخها ' لتكتسح ' عالناء طبقا ' لمخطط ' تدميره المحضر سلما 


238 


ألباب الثالث والتلاڻون 


الجدسية المحاصرة'" 
L'intuitionnisme contemporain‏ 


في الميدان القلسفي والنفسانيء من الطبيعي أن تترجم توجهات الطور الشاتي من العمل 
المضاد للتراث الروحي: باستدعاء ما تحت الشعوري (1ع1٥018ء‏ ناء 18) ججميع أشكالهء آي 
أسفل العناصر النفسائية في الكائن الإنساني؛ ويظهر هذا با لخصوص ني ما يتعلق بالفلسفة حصراء 
في نظريات ليام جايس وكذلك في الحدسية البرجسونية"*. لقد كانت لنا فرصة للكلام عن 
برجسون في هذا الكتاب» وحول الانتقادات الصحيحة الق عبر عنها ضذ العقلانية وتبعاتها حتى 
إن كانت بكيفية غير واضحة وبألفاظ مَبْهّمة؛ غير أن ما ييز بالتحديد القسم الموجب لفلسفتهء إن 
أمكن القول» هو آله بدلا من أن يبحث فوق العقل على ما يصح نقائصهء بث بالعكس في ما 
تعت العقل» وبالتالي بدلاً من أن يتوجه إلى الحدس العرفاني الصحيح (اي الإهام الرّبائي القويم آو 
الروحاني الصحيح) - وهو بجهله تاما كجهل العقلانيين له - التجا إلى ما يزعم آله حدس من 
النمط الحسي والحيوي' مفهوم في غاية الغموض والتشويش» يختاط فيه الحدس امحسوس بحصر 
الى مح القوى الأشد غموضا للغريزة والشعور. وهذا فالتجائس الظاهر بطابع متميز بين هذه 
ألحدسية وبين ما يمكن أن يسمُى ألوضع الأخير للروحانية الحدثة (وهو ما ينطبق أيضا على فلسفة 
وليام جايس)ء لم يكن نتيجة 'صدفة عابرة» وإلما لكونهما في الصميم ليسا سوى تعابير ختلفة عن 
نفس التوجهات. وموقف الحدسية بالنسبة للعقلانية مواز تقريبا لمواقف الروحانية المحدثة بالفسبة 
للمڏهب الادي» فاللحدسية تتعجه نحو ما تحت العقل“ والروحانية الحدلة تتجه محر ما تحت المسماني 
(وكل منهما تتجه إلى ذلك بدون وعي بلا شك)ء فالمقصود في النهاية في كاتي الحالتين هو التوچه 
نعو ما تحت الإنساني؛ 


الحاسية مذهب فلسفي يقدّم الحدس على البرهان (المعرب). 
ولام جايس (1842 - 1910) فيلسوف أمريكي. والخحدسية البرجسونية هي النزعة الفلسفية التي تنسب إلى الفيلسوف 
الفرنسي هثري برجسون (1859 - 1911)(المعرب). 
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وليس هنا مَوْضع فحص هذه النظريات بالتفصيل» لكن يلزمنا على الأقل التنبيه على 
بعض سمَاتِھا ال ها علاقة مباشرة بموضوعنا؛ وأو ما طابعها النشوئي الارتقائي الكامل بأثم قدر 
مكن» حيث آنها تجعل كل حقبقة في صيرورة المستقبل قصرا؛ وهذا هو الإنكار الصريح لكل ميدأ 
ثابت» وبالتالي الإنكار الصريح لكل ما وراء الطبيعة (الميتافيزيقا)ء ومن هنا جاءت هياتها المتفلعة 
والخالية من مضمون مقوّم» بجيث أنهاء بعكس التصلب العقلاني والمادي» تعطي حقا صورة مسبقة 
لتلاشي جميع الأشياء في العماء النهاتي. هذا ونجد في تلك النظريات با لخصوص مثالا له دلالته 
يتعلتق بنظرتها للدين» وهي مفصلة بالتحديد في أحد تاليف برجسون الممثلة هذا الوضع الأخير 
الذي ذكرناه قبل قليل”. والحق يقال آله لا وجود فيه لأمر جديد برمته» لأ أاصول الأطروحة الت 
يقدمها بسيطة في صميمها: فمن المحلوم ان جيع النظريات الحديثة في هذا الصدد تشترك في إرادة 
إرجاع الدين إلى ظاهرة بشرية صرفة» وهذا يعنى إنكاره بوعي أو بلا وعي» لاله رفض لاويان با 
يشكل أساس الدين نفسه؛ والتصور البرجسوني غير مستلني بتاتا من هذا الموقف. وهله النظريات 
حول الدين يكن في جلتها تلخيصها في نموذجين أساسين: أحدهما نفساني (بسيكولوجي) يزعم 
تفسير الدين من خلال طبيعة الفرد الإنساني» والآخر اجتماعي (سوسيولوجي) يريد أن ينظر إلى 
الدين كظاهرة اجتماعية قصر آي كانه خحصتلة نوع من الشعور الجماعي يهيمن على الأفراد 
ويخضعهم له. والأصالة الوحيدة لبرجسون هي حاولته دمج هذين اللموذجين من التفسير بكيفية 
غريبة: فبدلاً من آن ينظر إليهما كأنهما يتنافيان بمقدار يزيد أو ينقص» كما يفعله عادة كل من 
أنصارهماء هو يقبلهما الاثنان معاء ولكنه يرجعهما إلى أمور ختلفةء» ورغم اختلافها فهو يعطيها 
نفس كلمة 'دين؛ والنبعان اللذان يعتبرهما هذا الدين ليسا بشئ في الواقع سوى هذا (أي سوى 
المنبع النفساني للفرد والمنبع الاجتماعي) “. يوجد إذن بالنسبة إليه صنفان من الأديان: الواحد 
سكوني' (ستاتيكي) والآخر حركي (ديناميكي نشيط) ويسميهما أيضا بهذه التسمية الشاذة: دين 
مغلق ودين مفتوح؛ والأول ذو طبيعة أجثماعيةء والثاني ذو طبيعة نفسية (بسيكولوجية)ء وهو طبعا 
يفضل الثاني الذي يعتبره الشكل الأساسي للذين؛ قلنا طبعاً لأن من البديهي أن لا يكون غير ذلك 
في أفلسفة سيرورة المستقبل' مثل فلسفته؛ فبالنسبة إليهاء كل ما لا يتغير أصلا لا يستجيب لأمر من 
الواقع» بل يمنع حتى الإنسان من إدراك الواقع كما تتصوره هي. لكن قد يقال إن مشل هذه 


موان هذا الكتاب: ألمبعان الاثنان للأعلاق وللدين. 
2 في ما پتعلی بالا خلاق؛ الي ل تهمنا با صوص هناء الشقسير المقترح هو بالطبع مواز سيره للدين. 
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الفلسفة التي لا وجود عندها ل حقاتتق أزلية ينبغي منطقيا أن ترفض إعطاء أي قيمةء ليس فقط لا 
وراء الطبيعة (للميتافيزيقا)ء ونما أيضا للدين. وبالتأكيد هذا هو الحاصل فعلاء لأ الدين بالعنى 
الصحيح ذه الكلمةء هوالذي بالضبط يسميه برجسون: الدين السكوني» ولا يريد أن يرى فيه 
سوی تخريف' من نسج الخال وما دينه الديناميكيٴ فا لىق آله ليس بدين أصلا. 

وبالفعل» فن هذا الدين الديناميكي المزعوم» لا يملك آي عنصر من العناصر المميزة التي 
تشكل التعريف نفسه للدين: فلا وجود فيه لعقائد» لأنها من الأمور الثابتة ألمامدة حسب عست 
برجسون» وكذلك بالطبع لا وجود لشعائر لنفس العلة وبسبب طابعها الاجتماعي أيضاء فكل من 
الشعائر والعقائد ينبغي أن نترك لذلك ألدين السكوني؛ وأمًا ما يتعلق بالأخلاق» فقد تركها منذ 
البداية جانبا كأمر خارج عن الدين (مستقل عنه) كما يعتبره هسو. إذن فلم يبق شئ من دينه 
الديناميکي» و على آي حال م يبق سوى استشعار مبهم ل شبه ديانة» أي نوع من التطلع الغامض 
نحو مثل أعلى مجهول» هو إجالا قريب إل حد ما من ألمثل الأعلى عند الحداثيين وعند البرُوتستانت 
المتحررين» ويذكر من وجوه عديدة ب التجربة الدينية' لوليام جامس لن كل هذه الترعات بالطبع 
متأزرة جدا فيما بينها. ف شه الديانة هذه هي التي يتمسك بها برجسون كدين سامي» معتقدا أنها 
تصعيد' للذين» مثله مثل كل الخاضعين لتفس التوجهات» وهو في الواقع لم يقم إلا بإفراغ الدين من 
کل مضمون إيجابي» إذ لا يوجد فيه فعلا آي شئ يتلاءم مع تصورات برجسون. ولا شك أن هذا 
هو كل ما يمكن استخراجه من نظرية نفسانية لتفسير الدين»ء ولم نر بدا في الواقع نظرية مشل هذه 
استطاعت أن تذهب إلى أكثر من الشعور الديني الذي هو - ونكرر هذا مرة أخرى - ليس هو 
الدين. 

وهذا ألدين الديناميكي في نظر برجسون جد أعلى تعبير عنه في الميستيسيزم“ رغم عدم 
فهمه الکافی له ونظره إلبه من أضعف جوانبه مُعجبًا بهاء حيث لا يشيد به إلا لما جد فيه من 
أنفرادية أي ما هو مبهم وبلا مضمون» أو مشوش تقريباء وأحسن آمثلة طهاء حتى إن م يذكره 
توجد في بعض ألتعاليم المستلهمة من الإخحفائبة والثيوصوفية المزيفة؛ والذي بعجبه في الصميم عند 


* تترجم كلمة (ميستيسيزم) بكلمة (تصوف)ء لكن المؤلف الشيخ عبد الواحد يرفض في مكتوباته هذه الترجمة ويفضل 
ترجمة (تصوف) بكلمة (إيزوتيريزم)ء لن 'الميستيسيزم لا غل إلا أشكالا من التطلعات الروحية الخاصة بالدين 
المسيحي» ويس ها في أكثر الأحيان طابع الشحقق العرفاني العالي ولا الولاية الربانية السليمة كما هو شأن التصوف 
الأصيل (المعرب). 
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أصحابها ينبغي قوله بوضوحء» إنه اليل نحو الشرود وامذيانء بالعنى الاشتقاقي للكلمة” وهو 
الذي بدو منهم تلقاني تقريبا عندما يركون لوحدهم. وما ما يشكل القاعدة نفسها للمستيسيزم 
محصر المعنى» أي - شنا آم آبَيّنا - ارتباطه ب دين سكوني فهذا آمر مهمل بوضوح عند برجسون» 
هذا مع إغفال انحرافات المستيسيزم المختلة بكيفية تزيد أو تقل أو الغريبة الأطوار. ونشع هنا 
بوجود شئ يقلقه لأ شروحه حول هذه النقطة هي بالأحرى مشوشة ومرتبكة؛ لكن إذا أردنا 
فحصه من قریب» سيحيد بنا بعيدا عن ما هو آساسي في المسألة. 

وإذا رجعنا إلى الذين السكوني فسنرى برجسون فيما يتعاتق بأصوله يتقبل بكل ثقة كل 
الشائعات الثرثارة للمدرسة السوسيولوجيةء مما فيها الأقاويل الأكثر شبهة والتي لا أساس هما يعتمد 
عليه» مثل السحر' وألطوطمية وألطابو" (أي الممنوع تقليدا أو ادس عرفا #*) وألمًائا (أي قوى 
الطبيعة احفية التي هي في رآي علم الاجتماع أصل فكرة السببية) وعبادة الحيوائات وعبادة الأرواح 
والذهنية البداتية ولا شئ بخص من كل الرطانة المصطلح عليهاء ومن كل خلط لكلمات بالية تلاك 
بابتذال» إن سمح بهذا التعبير (وهكذا بنبغي أن يكون التعبير بالفعل عندما يكون المقصود أمورا 
بلغ طابعُها حا يبعث على الستّخرية). وآما الكلام الذي ربّما تيز به برجسون» فهو الندور الذي 
يسبه في كل هذا (آي تفسير أصل الدين!)# إلى ما يزعم ألها وظيفة حبّلية (أو آأسطورية) وهي 
تبدو لنا حقًا ‏ خرافية ' أكثر منها وسيلة للتفسير. لكن لاب له من َيل نظرية ما سمح بالجحود 
والتفي الشامل لكل أساس واقعي مجموع ما أصطلح على وصمه بوصف ألغرافات؛ ثم إن 
فبلسوفا متحضراء وأكثر من ذلك هو من فلاسفة القرن العشرين يُقَدّر طبحًا أن آي موقف غير هذا 
لا يلق بمكانته ! وفي لَب هذا (الذي عرضه) لا يوجد ما يستحق الاهتمام عندنا إلا نقطة واحدة 
وهي التي تتعلق ب السحر؟ والسحر' مصدر كبير لبعض النظّرين الذين لا يعرفون بلا شك حقيقته 
الواقعيةء لكنهم يريدون أن يتخذوه أصلا للين وللعلم معاء وليس هذاهو بكل دقة موقف 
برجسون: فهو في جثه عن أصل نفسي للسحر يجعل منه إظهار رغبة يطفح بها القلب ويزعم آثه لو 
يبُعادء بجهد استبطاني تشكيل رذ الفعل الطبيعي للإنسان على إحساسه بالأشياء» فسنجد أن السحر 
والدین يتساندان» وآن لا جامع بين السحر والعلم. وصحيح آله بعد كلامه هذا بدي بعض التردد 
فيقول: بالوقوف في وجهة نظر معينة فإ الذين يناقض السحر؛ ويقرر ما هسو أوضح فقول بان 


الأصل اللغوي لكلمة )11۷4202١(‏ يعني التيهان بدون مقصد معين» ثم استعمات للدلالة على شرود الذهن وعدم 
التركيز فيتحلم صاحيه باحذيان (المعرب). 
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السحر هو المضاد للعلم ثم بضيف» بعيد جدا آن يد السحر للعلم كما رُعم» فقد کان آكبر عائق 
قاومه العلم المنهجي. وكل كلامه هذا هو تفريبا معاكس للحقء لأ السحر لا علاقة له إطلاقا 
بالدين» ويقيتا ليس هو أصل جيع العلوم» ولكنه علم حاص من بين علوم اخرى. لكن برجسون 
مقتنع بلا ریب آنه لا پمکن وجود علوم آخری سوى العلوم التي تعددها التقسيمات الديثة» وهي 
الموضوعة من وجهة نظر ظاهرية في أضيق حدود يكن تصورها. وخلال كلامه عن العمليات 
السحرية بثقة نفس راسخة لشخص لم يشهد منها واحدة في عمره أصلا' » يكتب هذه الجملة 
العجيبة: لو ابتدا الذكاء البدائي بتصور مبادئ» لسارع إلى الإقدام نحو التجربة التي ستبرهن له عن 
خَطآحا. وإلنا لعجب من ال رأة التى ينكر بها مسبقا ' هذا الفيلسوف كل ما لا يُذخل في إطار إطار 
نظرياتهء وهو الذي أغلق على نفسه مكتبهء فأمسى آمنًا من اعتداءات بعض الفعاليات المؤثرة الق 
ستجتهد في العثاية بهذا العَضد النصير الْعين» وقدذرُ نفاسته مقدار عدم وعيه (بمن يوسوس إليه 
ویحرکه من وراء حجب نفسه)#. كيف يکن له آن يعتقد بان الناس تبلغ بهم الحماقة إلى حد تكرار 
عملیات' بلا حد وحتی بلا مبادئ رغم فشلها التام المتكرر على الدوام؟ وماعساء أن يقول إن 
افق بالعكس كدب التجربة خحطا مزاعمه بالذات» ومن البديهي بان مثل هذا لا كن لبرجسون 
أن يتصور إمكانية وقوعه. وهكذا هي قوة الأفكار المسبقة عنده وعدد أمثاله فهم لا يشكون ولو 
لحظة واحدة بن العام هو بالضبط دود في مقاس تصوراتهم (وهذا هو الذي يسمح هم بتركيب 
منظومات)؛ وكيف يكن لفيلسوف أن يفهم أن مثله مثل سائر العباد بغي آن يتنع عن الكلام في 
ما لیس له به علم؟ 

والحال» أن الحاصل الأجُدَرّ بملاحظته والدال بوضوح على الارتباط الفعلي بين الحدسية 
لبرجسونية والطور الثاني للعمل المضادٌ للتراث» هو أن السحر» في عودة ساخرة للأوضاع» ينتقم 
بقسوة من إنكارات فيلسوفناء فيعود للظهور في أيامناء من خلال الشقوق الحادثة آخيرا في العام؛ في 
شكله الأشد انحطاطا والأوغل بدائبة في نفس الوقت تحت قناع العلم النفساتي (وهو نفس ما 
یفضیّل آخرون» بلا توفیق» تسمیته ب علم ما وراء النفس) فينجح في جعله مقبولا لديه معترفا به 
ليس فقط كحقيقة وأقعية: وإتما كلاعب لدور رئيسي في مستقبل دينه الديناميكي! ولسنا مبالغين في 
شئ: فهو (أي برجسون) يتكلم عن أستمرارية نوع من الخياة بعد ا موت كما بتفوّه بهذا أتفه تابع 


يژسف آنٌ برجسون كان على صلة سيئة مع أخحثه السيدة عاك قريقور (المعروفة باسم سرور فستیجیا نولا ربترورسوم)ء 


فقد کان من الممكن أن تفده علما ولو قل في هذا الصدد! 
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مذهب الأرواحيةء ويؤمن ب تعميق تجريي يسمح بأستنتاج إمكانية بل احتمال بقاء النفس بعد 
الوت (وماذا ينبغي أن يفهم من هذا بالتدقيق؛ ليس المقصود بالأحرى استشباح ألجشث 
النفسانية؟)» ومع ذلك لا يتمكن من البت هل يكون ذلك لأجَل حدود أم للأبد. غير أن هذا 
التقييد المؤسف لا يمنعه من الإعلان بنبرة إطراء: ليس من اللازم أكثر من هذا لتتحول إلى واقع حي 
وعملي عقيدة في الحياة الأ خرى يدو آنها موجودة عند غالبية الناس» غير أنها في أكثر الأحيان 
لفظية شفهيةء جر دةء عدية الفعاليةء والحق آنه لو كنا متأكدين» متآكدين حقاء بان لنا حياة آحرى» 
فلن يمكننا إذن التفكير في سواها. لقد كان للسحر القديم طابع علمي - بالمعنى الحقيقي للكلمة إن 
م يكن بالمعنى الطاهري - أكثر من هذا اهراء» ولم تكن له أمثال هذه الدعاوى. لقد لزم انتظار 
ابتداع الأرواحية التي نم يكن إبرازها مكنا إلا مقتضى الطور التقدم للانحراف الحديث الذي 
الجَبهَاء حتى تتمكن بعض أبسط ظواهرها من أن تعطي الفرصة (لبرجسون وأمثاله) للوصول (في 
لهاية مطاف فلسفته) إلى هذا التفسبر. وبالتآكيد فعلا قإن النظرية الأرواحية الحعلقة بهذه الظواهرء 
هي التي بكل سذاجة يطمئن إليها برجسون في النهايةء ومثله وليام جايمس» ويرتاح إليها ببهجة 
تخبو إزاءَهَا كل الملذات (وننقل هنا حرفيا هذه الكلمات التي لا تكاد ثصدق وهي الق ختم بها 
کتابه)؛ وهي تدلنا على درجة التمييز التي يتمتع بها هذا الفيلسوف؛ وحن لا نشك في حسن نيته 
والفلاسفة الظاهريونء في حالات من هذا النوع» لبس هم عموما قابلية إلا للعب دور المخدوعين» 
ولاستعمالهم كوسائط غير واعين» لينخدع بواسطتهم آخرون بعدد أكبر. ومهما كان الحال ف 
الخرافات بالتأكيد )م توجد بالانحطاط الى هي عليه اليوم» وهذا يعطي أصح فكرة عن القيمة 
الخحقيقية لكل هذه الفلسفة الحديدة كما محلو لأنصارها نعتها. 
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الباب الرابع والثلاثون 


أضر ارالتجليل النفساني 
Les méfaits de la psychanalyse‏ 


اذا انتقلنا من الفلسفة إلى علم النفس» فإننا نشاهد ظهور نفس التوجهات» في أحدث 
مدارسه» مظاهر أشد خطراء لأنها بدلا من أن شرجم إلى جرد آراء نظريةء فإنها تجد تطبيقا عمليا ذا 
طابع مقلق يبحث على الخوف؛ ومن وجهة النظر التي نقف عندهاء فإل هله المناهج الجديدة 
الأصدق 'تمثيلا ' لتلك التوجهات» هي العروفة بالاسم العام: التحليل النفساني. وفي عدم انسجام 
غریب» پلا حظ آن تعامل هذا التحليل مع عناصر تنتمي بلا مراء إلى الميدان اللطيف» يقترن رغم 
ذلك عند الكثير من علماء النفس» مع موقف ماذي» ناتج بلا شك من تربيتهم السابقةء وآيضا مسن 
جهلهم بالطبيعة الحقيقية هذه العناصر الى يتعاملون معها . وعدم المعرفة الدقيقة بطبيعة ما يتعامل 
معه» تی لو کان رد قوی ف الميداڻ الجسماني› الست هي إحدي اللتمات الأعجب شذودا 
للعلم الحديث؟ والحاصل بطبيعة الحالء هو التواجد المترامن للنظريات والناهح الحديدة مع اتجاه في 
علم التفس المخبري آلت إليه التصورات الادبة الضيقة انجمةء والذي مله في طور أقل تقدما علم 
النفس الفلسفي الأدبي في التعليم الجامعي» وهو الذي م يعُذ في الواقع سوى فرع ثانوي لعلم 
وظائف الأعضاء (الفيزيولوجيا). وعلى علم النفس المخبري' هذا ينطبسق ما قلناه سابقا حول 


كمثال نموذجي في هذا الصددء حالة فرويد نفسه» مؤسس التحليل النفسي» لأنه ن يَأ دما عن الإعلان باله يعتدق 
المذهب المادي. ج وكملاحظة عابرة: اذا غجد الممثلين الر تسين للتوجهات الدیدة مثل انشتاین ف الفيزياءء وبر جسون 
ي الفلسفةء وفرويد في علم النفس»ء وآخرون كثر أقل أهميةء كلهم تقريبا من أصل بهودي» إن ر يکن هذا شان يتطابق 
اف الات ار الل رات اض ارب ن ا را ان ات کی 
الوضع السائد حتما عند اليهود الذين انقطعوا عن ترائهم الروحي. )3( 
(#) فرويد سيفموند (1856 - 1939) من النمسا مؤستس علم التفس الحديث. والبير أنشتاين (1879 - 1955) 
اصله ألماني واخذ الجنسية الأمريكية عام 1940ء اشتهر في الغيزياء بنظرية النسبيةء وبنظرية تحول المادة إلى طاقة التي 
آلت إلى صنع القناہل الذرية والنووية (المعرب). 
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وسن اليقين آن علم النفس الراهن لا ينظر دائما إلا إلى ما تحت الشعوري'( ع1 
)sueonscl1‏ ولا ینظر إلى ما بغي منطةیا أن یکون ملازما ىه مرتبطا معه آي ما فوق 
الشعوري «le superc0^8c1e†)‏ وهذه ليست محرد مسالة لخويةء وإنما هي بلا ريب تعبير عن 
امتداد يقتصر توجهه على الأسفل فقط. آي في ا لجانب المطابق هنا في الكاثن الإنساني» ومثله كذلك 
في الوسط الكونيء إلى التصدعات التي تتسرّب من خلاها أخبث الفعاليات الشريرة المؤثرة من 
العام اللطيف» بل يكن القول بأنها من الى ها - حرفيا - طابع جهنمي' حقا . والبعض يفضتل 
إيضاءكمرادف آو مكافئ ل ما تحت الشعوري لفظة: اللاشعوري (أو العقل الباطن)( 'ا 
0e‏ التي يبدو - إذا أخذت حرفيا - أنها تعني الرجوع إلى مستوى أكثر إنعطاطاء لكنها 
والحق يقال أقل دقة من حيث التطابق مع الواقع؛ لله لو كان المقصود هو ما لا بُشعر به حقاء فلا 
نری کیف یکون حینئذ بالإمكان حتى جرد الكلام عنهء و بآلفاظ علم النفس خحصوصا. ثم مقتضى 
ماذا» يلبغي الاعتراف بالوجود الواقعي لشئ لا يشعر بهء إلا أن يكون مجرد رآي مسبق بستند إلى 
المذهب المادي آو إلاوالي؛ ومهما كان الحالء فالأ جدر بالملاحظةء هو الوهم الخريب الذي يصل به 
علماء النفس إلى اعتبار الأحوال والأوضاع أكثر عقا لكونها بكل بساطة أشذ انعطاطا. أليس في 
هذا سبْقّا علامة التوجّه ضد الروحانية التي هي وحدها يمكن نعتها حقا ب العمق؛ إذ مي وحدها 
الي تتعلق بالمبدإ وبمركز ذات الكائن نفسه؟ ومن ناحية ألخرى» حيث أن ميدان علم النفس لا 
٠‏ يرتقي بتاتا نحو الأعلى» آي نحو فوق الشعوري؛ فطبيعي أن هذا الجال السامي سيبقى غريبا عثه 
تماما ومغلقا أمامَةٌ إلى الأبد. وإذا اتفق لعلم النفس مصادفة مر ينمي إلى ذلك امجال السامي» فما 
٠‏ عليه إلا آن يزعم إلخحاقه بيساطة تامة إلى يطاقه السفلي باعتباره من جملة ما هو تحت الشعوري؛ 
وهذا هو بالأحص الطابع الثابت تقريبا في مزاعم تفسيراته المتعلقة بامور مثل الدين» والميستيسيزم» 
وكذلك بعض مناهج المذاهب الشرقية مثل اليوغا (في الملة المندوسية)؛ وفي هذا اخلط بين الستامي 
والسافل» يوجد سبْقا أمر يشكل تنكبسا حقيقيا للوضع السوي. 


i‏ في هدا السياف يلاحظ بان فرويد جعل فانحة كتابه تفر الأحلام mde)‏ ) هذ العيارة التو جيهي ذاث 
ألدلالة الوأضحة: ( 0اعn0¥ si neque supers , Acheronta‏ eetereا۴)‏ (فرجیل انید النشيد السابمء؛ 
312( 
(#) آنييد هي ملحمة الرومان الكبرى الى نظمها الشاعر اللاتيني فرجيل (70 - 19 ق.م) (المعرب). 
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ولثلاّحظ آيضا أن علم النفس بدعوته إلى ما هو تحت الشعوري» مله مشل الفلسفة 
الجديدة يتوجه أكثر فأكثر للالتحام مع أعلم ما وراء النفس”؛ وبنفس المشدار يقترب أي ضا 
بالضرورةء ولو ريما بلا وعي (على الأقل بالنسبة للممثلين له الذين يُصرّون على التشبث بالمذهب 
الاي رغم كل شئ) من الأرواحية وما يشبهها بكيفية تيد أو تنقص» فهذه كلها تعتمد في النهاية 
على نفس العناصر المبهمة للنفسانية السفلية. وإذا كانت هذه الأمور ذات الأصل رالطابع المشبوه 
بكيفية تزيد و تقل» تئل وجها لحركات رائدة سبقتها متازرة مع علم النفس الجديدء وإذا استطاع 
هذا العلم - ولو بطريق ملتوء وبالتالي هو أسهل من طريق علم ما وراء النفس الذي لا يزال 
موضوع نقاش في بعض الأوساط - إدخال تلك العلاصر النفسانية المظلمة في الميدان الشائم 
والمعتَرّف به كعلم رسمي» فمن الصعب حقاء في الأوضاع الراهنة للعالء التفكير في أن لا يكون 
للدور الحقيقي لعلم النفس هذاء دور غير المساهمة بلشاط قي الطور الثاني للعمل المضاد للتراث 
الروحي. وني هذا الصددء فإ دعوى علم النفس المالوف» الذي نبهنا عليه قبل قليل» آله يريد 
تعسفيا ضم بعض الأمور الخارجة عن نطاقه تماما بجكم طبيعتها إلى ما تحت الشعوري» هي دعوى 
م تعلق بعد رغم طابعها التنكيسي الواضح» إلا يما يكن تسميته با لجانب الصبياني ذلك السدورء 
وهذا لأن تعليلاتهء مثلها مثل التعليلات الاجتماعية نفس الأمورء هي في الصميم» بلغت من 
السذاجة التبسيطية إلى جد وصوها أحيانا إلى تهات الحمقى؛ وعلى كل حال» فهي» بلا مضاهاة» 
آقل خحطراء من حيث يعاتها الفعليةء ومن حيث الجائب 'الشيطاني 'حقا الذي علينا أن نفحصه 
الآن بكيفية أدق ني ما يتعلق بعلم النفس الجديد. 

هذا الطابع الشيطاني بظهر ججلاء في تأويلات التحليل النفسي للرمزيةء أو لما يتير كأنه 
رمزية جق آو بغير حق؛ وإما ذكرنا هذا التمييزء لأ في هذه النقطة كما هو الشأآن في كثر من 
النقاط الأخرى: يجب إذا أردنا الدخول في التفصيل» القيأم بتمييزات شتى وبإزاحة تلبيسات عدة: 
ولنكتفي بأخذ مثال نموذجي واحدء وهو أن الرُؤيا المعبّرة عن إلمام من طراز فوق بشري (أي رؤيا 
مصدرها رباني أو ملكي) تمثل رمزية حقيقية'" بينما الم العادي (آي الذي مصدره النفس آو 
الشيطان) ليس كذلك اصلاء مهما كانت المظاهر النارجية. وبطبيعة الحالء فان علماء النفس من 


)1( في هذا الصّدد ند آن تع إاأqzارة (subliminal corscious#s8)‏ هو ال التحليل التفساني مييارس» وهي الي 
اخصرت وعُرْضت بعد ذلك بقليل في مصطلحات علم النفس بكلمة ما فوق الشعوري: 
لعرفة حقيقة الرؤيا ينظر الباب 188 من كتاب ألفتوحات المكية' للشيخ ابن عربي. 
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المدارس السابقةء في الكثر من الأحيانء هم أبضا حاولوا في الماضي تفسير الرمزية بطريقتهم 
وإرجاعها إلى مقاس تصوراتهم الخاصة؛ ففي مثل هذه الحالات» إذا كان المقصود حقا هو الرمزية 
فهذه التأويلات المعتمدة على عناصر بشرية صرفةء سواء في هذه الحالة أو في آية حالة أخرى تدخل 
ضمن التراث الروحي» هي تأويلات تتجاهل (آو تنكر) مضمونها الأساسي؛ وأما إذا كان المقصرد 
بالعكس صُورًا بشرية واقعيةء فما هي إلا رمزية زائفةء غير أن تسميتها بهذا الاسم بالذات (آي 
اسم الرمزية) يستلزم أبضا نفس الخطا حول الطبيعة الحقيقية للرمزية. وهذا ينطب أيضا على 
الاعتبارات التي يآخذ بها المتعاطون للتحليل النفسانيء لكن مع هذا الفارق» وهو أن الكلام عندئذ 
لن يکون حول ما هو بشري فحسب» لکن آيضا جقدار كير حول ما هو تحت إنساني» ولسنا هنا 
في هذه الحالة أمام جرد تهوين من قدر الرمزية وصون لكانتهاء بل نحن إزاء تنكيس تام لدلالتها 
وحقيقتها. وكل تنكيس لوضع سوي» حتى لو لم يكن اتا بصفة مباشرة إلا عن فهم وجهل؛ هو 
دائما في ذاته شيطاني بالتحديد (وعدم الفهم والجهل هما اللذان يشكلان أحسن هيئة قابلة 
للاستغلال هذا التوظيف). وفوق ذلك فالطابع الخسيس المقرّز عموما لتأويلات التحليل النفسي. 
تشكل في هذا الصدد علامة" لا مكن أن تخطا. والذي له أيضا في وجهة نظرنا مدلول متميّز» هو كما 
بيناه سابقا» كون نفس هذه العلامة' توجد كذلك في بعض التظاهرات الأرواحية؛ ويالتأكيد ينبغي 
آن پوجد حسن ظنْ مفرط إن لم نقل عمی تامًاء لرؤية (هلا التطابق) كمجرد صدفة هنا أيضا. 
والممارسون للتحليل النفسي يمكن طبعاء في أغلب الأحوال» آن يكونوا مثل الأرواحيين غير واعين 
یما پوجد في الواقع تحت كل ما يتعاملون معه؛ غير أن هؤلاء وآولئك جميعا يظهرون على السواء 
كآنهم مجرورين بإرادة تنكيسية تستخْيل في كلت الخحالتين عناصر من نفس النمط؛ إن لم تكن متطابقة 
تماما إنها إرادة واعية يقيناء على الأقل عند أصحابهاء مهما كانت الكبنونات الت تتجسد فيهاء 
وهي إرادة تستجيب لقاصد ختلفة تماما بلا شك عن كل ما يمكن آن يتخيله أولمك الذين لبسوا 
سوى آدوات ها غير وأعية وواسطتهم تقوم بفعلها. 

وفي هذه الأوضاع» من البديهي أن الاستعمال الأساسي للتحليل النلفساني»إي تطبيقه 
العلاجي» لا يكن آن بكون إلا غاية في الخطورة على الذين مجضعون له» وحتى على الذين 
بمارسونهء لان هذه الأمور هي من النوع الذي لا يتَعَامل معه بدون عقاب. وليس من المبالغة أن 


ينظر كتاب 'خطا الأرواحيةء القسم الثاني إلباب العاشر وهو للمؤلف). 
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رى فيه إحدى الوسائل الخاصة التى وظفت ليتفاقم إلى أقصى حد ممكن اختلال العام المعاصر 
ولينجرٌ نحو التلاشي النهائي. والذين يمارسون هذه المناهج» هم بلا شك مقتنعون بالعكس تماما 
أنها لا تدمر إلا حيرا؛ لكن وهمهم هذا بالذات هو بالضبط الذي يتيح إمكانية شيوعهاء وهنا يكن 
رؤية كل الفارق الموجود بين الإرادة الت تشرف على العمل وبين هولاء المنفذين' له الذين هم 
الأعوان العميان الساعدون ههما. وفي الواقع لا يمكن للتحليل النفساني أن بقوم بشئ سوى أن 
يصع كل ما تحتوي عليه غابى هذا ألحضيض'المشكل لما يسمّى تحديدا ب ما تحت الشعوري» 
يصعده إلى السطح فيجعله واضحا في وعي شخص. ولابد من التسليم بأن هذا الشخص ضعيف 
نفسياء لأله لو م يكن كذلك لا احتاج آصلا للالتجاء إلى علاج من هذا النمطء وبالتالي فهو اقل 
استعدادا لمقاومة هذا التقليب (أي قلب أسفل ما في عمق حضيضه النفساني بجعله يطفو على سطح 
وعيه)ء وهو بهذا في غاية التعرض لأن يغرق بلا رجعة في هذا المستنقع الموحل من القوى الظلامية 
التى أطلق سراحها بلا حذر؛ وحتى لو استطاع رغم ذلك الانفكاك عنهاء فسيبقى على الأقل أثرها 
فيه طول حیاته ك وصمة يستحيل محوها. 

وإّا لنعلم ا يكن للبعض أن يعترض به على هذا الذي قلناه مستدلا بالتشابه بين ما 
يحصل في التحليل النفساني وما يمى ب النزول إلى الجحيم“ كما هو موجود في المراحل الأولى 
للسلوك في التربية الروحية. لكن هذا التشبيه خاطئ تاماء لان المدف يختلف تماماء كما أن أوضاع 
ا لعن بالعملية متباينة بين الحالتين؛ ويمكن فقط الكلام على نوع من احاكاة السطحية» وهذا وحده 
كاف لولم ذلك التحليل بوصف التزيب ف الذي يبعث بالأحرى على القلق. والحقيقة هي أن هذا 
التزول إلى الجحيم المزعوم الذي لا يتبعه صعود ما هو إلا جرد أسقوط في الوح تيعًا للرمزية 
المالوفة في مدارس التربية الباطنية الروحية القدية. ومن المعلوم أن هذا الوحل (أو المستنقع) كان له 


مال آخر فمذه الوسائل بعطيه استعمال الإشعاعية (عأغطاوعنلهإ 14)» فهنا أيضا في كثير من الأحيان» تتدخل 
عناصر نفسانية ها نفس المواصفات لتلك التي تتدخل في التحليل النفساني» حتى إن لزم الاعصتراف بأنها لا تظهر 
بالشكل الشائن' الذي تبدو فيه في هذا الأ خير. 

الترول إلى الجحيم' عبارة عن المرحلة التي تحصل للسالكين في بداية سيرهم الروحي» وفيها تهيج عليهم الخواطر القببحة 
الدفينة والمواجس السيئةء إلى أن محصل التطهير الباطفي التام من تلك الترسبات الظلمانية الخسيسة ولس المصدذعات 
والشقوق السفلية التي تلج منها إلى ساحة الصدر وساوس الشيطان وهراجس النفس الأمارة بالسوء» وبعدها تتح 
النوافذ العلوية OE‏ تلك الوساوس وافهراجس الظذمانية بالواردات الربانية والنفئات الملكة قتعم القلب بأنوارها 
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ميل صوري في الطريق الموصل إلى آولازیس (sاعداء[ع)‏ *. والذين يسقطون فيه كانوا من أهل 
الظاهر الذين يطمحون إلى السلوك الروحي العرفاني بدون أن يكونوا مسؤهلين له» بالتالي فلم 
يبكونوا ضحية إلا لنفس تهوّرهم. ونكتفي هنا بإضافة التلبيه على آله يوجد فعلا مثل تلك الأوحال 
(أو البئر المعطلة في لغة القرآن الكريم)# في المجال الكوني”'. ويمكن التذكير هناء في هذا الصدفى 
ببعض النصوص من الإنجيل التي بتفق معناها بدقة مع هذا الذي نبهنا عليه. وفي النرول إلى الجحيم 
رفي بدايات السلوك الروحي)# يتخلى السالك نهائيا من بعض الفعاليات السفلية ليتسنى له بعدها 
العروج إلى المقامات العلوية. وآما السقوط في الوحل فبالعكس. تنقض تلك الفعاليات السفلية 
على الساقط في برائنها لتستحوذ عليه وينتهى أمره بالخرق فيها تماما“. 
لقد تكلمنا هنا مرة أخرى عن التزييف» وهذا الشعور به يترسخ بقوة بمشاهدات آخرى: 
مثل مسخ الرمزية الذي ذكرناه» وهو مع ذلك مسخ يتجه للتوسع ليشمل كل ما يضمن أساسيا 
عناصر فوق بشرية. وهذا ما يبيّنه الموقف المعخذ إزاء الدين“ بل إزاء المذاهب ذات الطراز 
المبتافيزيقي والتربوي الروحي مثل اليوغا (آي المنهاج الروحي العرفاني في المندوسية) التي نم تسلم 
أيضا من هذا النمط الجديد من التأويل: إلى حَد أن البعض ذهبوا إلى تشبيه مناهجه في التربية 
والتحقق الروحي بالوسائل العلاجية في التحليل النقساني. وهنا يوجد أمر أوخحم من الششويهات 
الأكثر غاظة الشائعة في الخرب» مثل تلك القى تريد أن ترى في مناهج أليوغاانوعا من ألرياضة 
البدثية أو العللاجة ل هب فېزپولوجی دس طط » %1 الحاطة نفسها فده التشوبهات جعالها آقل 
خطرا من هذه التي تبدو تحت مظاهر أكثر لطافة. والسبب ليس فقط لأ هذه الأخرة قد تغري 
ا هي مدينة إغريقية تقع شمال غرب آثيتاء وكان بها معبد مشهور تؤخذ فيه تعاليم الثربية الروحية وأسرار العرفان في 
عهد اليونانيين القدامى. - وفخ المستنقع آو طربق الوحل الذي ينبخي تجتيه يتمثل في رموز احج الإسلامي في بطن عرنة 
من جبل عرفة؛ وهو اليطن الذي يبتعد عنه الواقف بعرفةء كما يتمثل في بطن سر الذي ينغي على الحاج آن يسرع في 
مشيه خلال مروره بهء والسبب هو أن هذين الموضعين من المواقع ألخاصة بالشيطان (المعرب). 
يكن الرجوع هنا إلى ما نبهنا عليه سابقا بصدد رمزية السور الكبير وجبل لوكالوكا 
ج من تلك الأوحال السفلية المهنمبة المذكورة في التراث الإسلامي بثر بوادي بَرّهوت جحضر موت فى اليمن؛ وفيها ثُعذب 
آرواح الكشار والثافقن. ولزيد من الاطلاع على هذه المناطى السفلية وما يناسبها من التصرفات الشيطانية في عال 
الإنسان كن الرجوع إلى البابين 59 و 62 من كتاب (الإنسان الكامل) للشيخ عبد الكريم الجيلي والباب 55 من 
(القتوحات الكية) للشيخ ابن العربي (المعرب). 
زغ لقد جرد فرويد كتابا خاصا لتفسير الدين من خلال التحليل النفسي» وفيه تتدمج تصوراته الخاصة مع الطوطمية 
والمدرسة السوسيولوجية. 
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عقولا لا تؤثر عليها تلك التشويهات الغليظة المذكورة رغم أن هذه العلة موجودة بالتأاكيدء لكن 
نوجد عله أخرى ذات بعد أعم بكثي» وهي نفسها التي جعلت التصوؤرات الاذيةء كما شرحناهء أقل 
خطرا من هذه التي تعود إلى النفسانية السفلية. وبالطبع» ففي كل من هاتين الحالتين يوجد جاهل 
تام للهدف الروحي الخالص الذي هو وحده المشكل الأساسي لليوغا كما هي عليه والذي بدونه 
لا يكون استعمال حتى هذه اللفظة إلا سخرية حفيقية. وفي الواقع» ليست اليوغا علاجا نفسيا ولا 
علاجا جسمياء وليست مناهجها بآي حال ولا بأية درجة علاج لأمراض أو اختلالات مَاء بل 
بعيدا عن كل هذاء هي بالعكس تتوجه قرا إلى أشخاص ينبخي أن يكونوا سبقاء بمقتضى 
استعداداتهم الفطرية ب بتمتعون بأكمل توازن ممكن حتى يتمكتوا من تحقيق الترقي الروحاني الذي 
هو الغاية الوحيدة من وجود اليوغا. فعْمَّة هنا شروط يسهل فهمها تدخل بدقة ضمن مسالة 
امؤهلات الضرورية للتربية الروحية”. وبعد» فليس هذا كل شى» وإلما يوجد آمر خر يتعلق ب 
ألتز ييف وربا هو أجدر باللاحظة من كل ما ذكرناه حتى الآن» وهو: الضرورة المغروضة على كل 
من يريد مارسة وظيفة التحليل النفسي» أن بخضع هو بنفسه قبل ذلك للتحليل النفساني. وهذا 
یسثلزم قبل کل شی الاعتراف بآئه بجکم خضوعه هذا ن یعد آبدا کما کان عله قبل آن یتم نحلیله؛ 
أي كما قلنا قبل قليل: إن هذا التحليل يترك فيه وصمة لن تدمحي» مثلها مثل الانخراط في التربية 
الروحيةء لكن على هذا النحو في اتجاه معاكس» حيث بدلا من التحقق بالترقي الروحاني؛ محصل 
هنا تضم للنفسانية السفلية؛ ومن ناحية أخرى» توجد هنا عاكاة واضحة لتلقي الوراثة الروحية؛ 
لكن نظرا للفارق بين طبيعة الفعاليات المؤثرة المتدخلةء ونظرا لحصول تيج فعلية لا تسمح باعتيار 
الأمر تلا في جرد محاكاة فارغة من كل مضمون فإ هذه الأخيرة في الواقعء تماثل بالأحرى ما 
يطبق في ميدان السحر»بل بتدقيق أكثر: في ميدان السحر الشيطاني. ومع ذلك» توجد نقطة في غاية 
الغموض تتعلق بالأصل ذاته هذا التلقي لممارسة التحليل النفسي» فحيث أله من البديهي أن فاقد 


حورل خارلة لتطبيى نظريات التحليل التفسي على اللة الطاوية (أي ملة الصين الأصيلة)ء وهي أيضا من نفس الصتف 
(أي صنف تطبيق التحليل الفسي على اليوغأ الهندوسية)* بنظر دراسة آندري بريو: [زهرة الذهب والطاوية بدون 
طاو] وهي نقض متاز لتلك الحاولة. (الطاو يعني طربق السلوك)* 
(4) آنا كب الباحشين من أهل الظاهر المسامين» حصرصا المحدثين منهمء وغيرهم التي تدرس التصوف ال سلامي 
الأصيل كظاهرة نفسانية أو عاطفية؛ وفي أحسن الأحوال من الجانب الأخلائي فقط؛ فهي لا حصى كثرة» وتتميز كلها 
يجهل مطبق محقيقته» مع أساليب قي الكثير من الأحيان في منتهى الغلظة والفضاضة وسوء الأدب المشحونة بالتفث 
الشيطاني الحائثق (المعرب). 
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الشىئ لا بعطيهء وحيث أن ابتداع التحليل النفسي اختراع حديث العهد جداء فمن أين أخذ الحللون 
النفسانيون الأوائل سلطاتهمٴ التي يسلمونها لمريديهم؟ فمن المنطقي طرح هذا السؤال» على الأقل 
من طرف آي شخص بإمكانه أن يتأمل ولو قليلاء ومن الحتمل جد أن يفشي هذا السؤال سرا 
مکتوما» والخالب على الظن آنه لن عط له جواب مُرٴْض إلى ما شاء اله. لكن» والحق يقال» في مثل 
هذا التلفي النقساني المتوارٹ ليس ذلك الجواب ضروريا للتعرف من المقاربات الى يعطيهاء على 
علامة آخرّى رهيبة حقا: ففي هذا النطاق يبدي التحليل النفساني تشابها بالأحرى مرعبًا مع أخَبَايا 
ولاية الشيطان. 


Ph 


الباب الخامس والثلاثون 


الخلط بين النفساني والروحاني 
La confusion du psychique et du spiritual‏ 


ما ذكرناه في موضوع بعض التأويلات النفسانية للعقائد والناهج الترائية الروحية يمل 
حالة خاصة للخلط والالتباس الشائعين بكثرة في العام الحديث بين الميدانين النفساني والروحاني؛ 
وحتى عندما لا بصلل هذا الأمر إلى حذ التنكيس التام الحاصل في التحليل النفساني حيث ماهو 
روحاني يعتبر من أحَط ما هو في النطاق النفساني فإِنٌ ذلك الخلط ليس بأقل خطورة في جميع 
الأحوال. وما ذلك إلا نتيجة طبيعية من كون الخربيين» منذ عهد بعيد ل يعودوا بعرفون التمييز بين 
النفس والروح (والثنوية الديكارتية قد ساهمت بالتأكيد في ترسيخ هذا اللبس» لأن كل ما ليس 
با لجسم تخلطه في أمر واحد وهذا الأمر المبهم المستعصي على التحديد يسمّى بدون اكتراث بهذا 
أو ذاك من اسم النفس والروح). وبالتالي فهذا اخلط يظهر دائما حتى في الكلام الجاري» وكأمثلة 
كافية له اسم أرواح الذي شاع إطلاقه على الكينونات النفسانية الى ليس ها شئ من الروحانية» 
وكذلك تسمية ألأرواحية المشتقة منهاء هذا إذا م نتكلم عن الخطأ الآخر الذي يطلق اسم روح على 
ما هو في الواقع ذهني (آو عقلي أو فكري). ومن اليسير رؤية النتائج الوخيمة التي يكن أن تحصل 
من مثل هذه الوضعية للأمور: فإشاعة هذا اللبس» خصوصا في الأوضاع الراهنةء هوء شنا آم أبينا 
يدفع الناس إلى الضياع بدون رجعة في سديم العام البرزخي الأسفلء ومن هنا المساهمة غير 
الواعية في أغلب الأحيانء في لعبة القوى الشيطانية المشرفة والمتصرفة في ما سميناه ب مضادّة التربية 
الروحية. 

وهناء حتى نتجلّب كل سوء فهم» من الهم التنبيه الدقيق على ما يلي» وهو: أله لا يمكن 
القول أن نموا وانبساطا ما لقذرات الكائن هو بالأساس في حد ذاته نمو شريرء حتى في جال غير 
رفيع كالذي يله الميدان النفساني» لكن لا ينبغي نسيان أن هذا الميدان هو ميدان الأوهام في آكمل 
صوره» ويجب دائما معرفة وضع كل شى في مكانه الصحيح السوي. فكل الأمر إجمالا يتعلق 
بالاستعمال الذي يوّظف مثل ذلك النمو اللفساني؛ وقبل كل شى» من الضروري مَعرفة هل هو 
مقصود كغاية في حد ذاته ينتهي إليهاء آم هو بالعكس مرد وسيلة لبلوغ هدف من طراز أسمى. 
وبالفعل» فتبحًا لظروف كل حالة معيَنةء يكن لأي شى أن يُستغل كفرصة أو كركيزة لمن يريد سلوك 
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الطريق الذي ينبغي أن يوصله إلى التحقق الروحاني. وهذا يصح بالأخص عند البدايةء بسبب تنوع 
طبائع الأفراد التي ها عندئذ أكبر تأثير» ويستمر الأمر على هذا المنوال إلى حد معيّن» ما دامت 
حدود الفردية الشخصية لم يتم تجاوزها تماما. لکن» من جانب آخر» أي شئ يمكن أيضا أن يكون 
عاثقا بدلا من أن يكون ركيزة (آو حافزا)» ويحصل هذا عندما يتوقف الشخص عنده فينساق 
ويضيع وراء توهّم بعض ما يشبه ظواهر التحقق التي ليس ها قيمة من حيث هي» وما هي إلا 
نتائج عارضة عابرة غير مقصودة هذا إذا أمكن اعتبارها كنتائج من وجهة نظر ما (وإلما هي في 
الحقيقة فتنة)+. وخطر هذا الضياع موجود باستمرار» وبتعبير أدق يستمر الخطر ما دام الشخص 
باقيا في نطاق القدرات الفردية الشخصية؛ والحطر في نطاق هذه القدرات النفسانيةء يزداد بلا شك 
ويکر كلما كانت تلك القدرات من مستوى أط! 

والخطر يکون آقل بکثر يقينا عندما يكون الققصود قدرات من النمط الحسماني 
والفيزيولوجي فقط؛ و كمثال يكن آن نذكر هنا ا قلناه آثفا عن خطا بعض الغربيين الذين 
بآخذون اليوغاء أو الشى القليل الذي يعرفونه عن مناهجها التمهيدية» على أثها أسلوب للرياضة 
البدنية؛ ففي مثل هذه الالةء فإ صاحبها في مثل هذه الحالة - بسبب التطبيقات التي يقوم بها 
بدون تقدير لعواقبهاء وبدون مراقبة - لا يتعرض إلا إلى نتيجة معاكسة تماما طا ينشده كما آنه يدمر 
صحته بدلا من آن يحسها. وهذا لا يهمنا في شى إلا أنه الحراف فظ في استعمال هذه الممارسات 
التي قد جعلت في الواقع لتوظيف ختلف تاماء وهو أبعد ما يكن البعد عن هذا النطاق 
الفزيولوجي» وئبعَائه الطبيعية لا تشكل في هذا النطاق إلا جرد عرض ينبغي أن لا نعلق عليه آدنى 
أهمية. لكن رغم هذا يجب التنييه على أن هذه الممارسات يكن أيضاء بدون علم من الجاهل الذي 
پتعاطاها ك رياضة بدنية» آن تكون هما تداعيات على الميئات اللطيفة المشكلة للشخص, وبالتالي 
يتضاعف تفاقم خطرها عليه: لأنها قد تتسبّب» وبدون آي وعي منه» في قتح الباب أمام الفعاليات 
المؤثرة من كل نوع (وبطبيعة الحالء فإ نوعها الأحط هو الذي سيسارع لاغتنام الفرصة قبل غيره) 
لا سما والوقاية منها مفقودةء حصوصا عند من لا بطر بباله أن ها وجودا وبالأحرى عند العجز 
عن إدراك طبيعتها الخقيفية؛ لكن لا يوجد هنا على الأقل مزاعم روحانية. 

هذا والأمر ختلف تماما عن هذا الذي ذكرناه» وذلك في بعض الحالات التي يدخل فيها 
ابس بين ما هو نفساني بجحصر المعنى وما هو روحاني» وهو لَبْسٌ يظهر في شكلين متعاكسين: في 
الأول يختزل ما هو روحاني إلى النفساني» وهذا هو الواقع بالخصوص في نوع من التأويلات 
النفسانية التي تكلمنا عنها (خلال بيان أخطاء علم التفس الحديث)؛ وني الشكل الثاني بالعكس 
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يؤخذ ما هو نفساني على أله روحاني» ومثاله الشائع هو الأرواحيةء لكن صوره الأخرى الأكلر 
تعقيدا في الروحانية الحدثة كلها نابعة أيضا من نفس هذا الخطا. وني كلني الحالتين؛ فإن مأاهيى 
روحاتي هو الذي يمكث ججهولاء غير أن الالة الأول تتعلق بالذين ينكرونه بكل بساطةء إنكارا 
عمليا على أي حال إن لم يكن دائما بكيفية صريحةء بينما الحالة الثانية تتعلق بالذين يرهمون 
انفسهم بالحصول على روحانية زائفة» وهذه هي الحالة الى سننظر فيها الآن با خصوص. والسبب 
الذي مجعل عدذا كبيرا من الناس يتيهون في هذا الوهم هو في صميمه بسيط وهو أن البحض 
يبحثون قبل كل شئ عن 'فدرات خارقة" أي» في الحملةء بشكل أو بآخرء إنجاز ظواهر خارقة 
للعادة بكيفية تزيد أو تقل. وآخرون بجتهدون في تركيز همتهم على الامتدادات السفلية للفردية 
الشخصية للإنسان» ويَْحْيلُونها خطا على آنها مقامات علوية جرد نها خارجة عن النطاق الذي 
بنحصر فيه عموما نشاط الإنسان ألبسيط العادي» وهو النطاق الذي يناسب من وجهة النظر 
السطحية للعهد الراهن ما اصطلح على تسميته بالحياة ألعادية التي لا دخل فيها لأي قدرة من مط 
حارج عن ما هو جسماني. وفوق ذلك بالنسبة ممؤلاء الأخيرين» فون الولع ب الظواهر غير 
المعتادة آي في الصميم التوجه التجريي الملازم للعقلية الحديلة هو أصل الخطاً في أغلب الأ حيان: 
فالذي يريدونه دائما بالفعل هو الحصول على نتائج حسوسة إذا صح القول»ء وهذا هو الذي يظنون 
آنه تحقق (روحاني)؛ غير أن موقفهم هذا يدل بالضبط على أن كل ما هو من طراز روحاني حقيقي 
غائب عنهم تاماء بل ليس هم أي تصور صحيح لقيقتهء مهما كان هذا التصور بعيدا؛ ولق دانهم 
اتام للتأهيل في هذا الصنّددء مِنَ الأوْلى هم الاقتناع بالبقاء ملحصرين في الأمان التافه الرديء 
للحياة العادية (الغافلة). ولا شك آله لا يقصد هنا بتاتا إنكار وقوع الخوارق المذكورة كما هي 
عليه» بل واقعيتها حاصلة بلا ريب إن أمكن القول» ولذلك فخطرها أشدء لكن الذي نعترض 
عليه بصراحة واضحة هو قيمتها وفائدتهاء حصوصا بالنسبة للترقي الروحاني» وهنا بالضبط يوجد 
الوهم؛ ولو م يكن في ذلك سوى جرد مضيعة للوقت وللجهود فالضرر غير كير جدا في نهاية 
الطاف» غير أن الشخص الذي يتعلق بهذه الأمور عموماء يصير عاجزا عن التحرر منها وتجاوزها 
إلى ما هو أعلى» وبالتالي يمسي هكذا منحرفا عن الطريق السوي نهائيا. ومن المشهور ني جميع 


هله القدرات الخارقة مي ما يسمّى في المصطلح الإسلامي بالكرامات وخوارق العادات. والكرامات لا تكون إلا 
لأولياء الله تعال وبلا قصد منهم في غالب الأحيان رانا خرارق العادات فتكرن لأصحاب الرياضات النقسية 
والخواص الودعة في الأسماء والحروف وأعدادها وأمور أخرى كشرة كما تقع للسحرة وأولياء الشيطان. بناظر هذا 
الموضوع في الفتوحات الكية للشيخ أبن عربي الأبواب (184/ 185/ 186/ 187) (العرب). 


ek 


أشکال التراث الشرقي حالة هؤلاء الذين وقفوا عند جرد إنجاز آلخوارق' كيف أمسوا عاجزين عن 
بلوغ أدني مقام روحاني إلى الأبد. 

لكن ثمة أيضا ما هو أوخم من هذا الذي ذكرناه وهو آله من امحتمل في هذه الحالة 
حصول تطور منكوس» وهو لا يآتي فلب باي ثمرة مقبولةء بل يقصي باستمرار نحو ما هو بعد 
عن التحقق الر وحاني» إلى أن يضيع صاحبه نهائيا في تلك الامتدادات السفلية لشخصيته الفردية 
التي أشرنا إليها قبل قليل. ولا يستطيع فيها أن يشصل إلا ما هو تحت الإنساني» وعندئذ مسي 
وضعيته بلا خرج» آو على آي حال ليس لديه سوى منفذ واحد وهو التفست' والتدمير الكلي 
للشخص الواعي؛ والحاصل هنا بالنسبة للفرد يضاهيه بالتحديد التلاشي النهائي بالنسبة لجملة' 
الكون الظاهر. 

وني هذا السياقء ينبغي الحذر الشديد رجا أكثر من أي وجهة أخرى» من كل ما يستدعي 
ما تحت الشعوري» وألغريزة» ولحدس ما تحت العقل» بل وحتى ألقوة الحيوية المبهّمةء أي في جملة 
واحدة: كل هذه الأمور الضبابية والخامضة التي تيل الفلسفة الجديدة وعلم النفس الجديد إلى 
الإشادة بها. والدواعي أكبر لوجوب اليقظة مع منتهى الحذر (لأن الْعْبي هنا في غاية الراعة عندما 
يلبس الأ قنعة الأشد خداعا) من كل ما محرَّض الشخص على الاندماح أو نقول بجلاء أكثر ودقة 
أكبر: على الذوبان بل حتى التلاشي في نوع من ألوعي الكونيٴ (ع ا0514 1ع 1ر0 ۾ا) 
الملستقل عن ما هو مفارق متعال» أي المنفصل عن كل روحانية فعلية. وهذه هي الغاية القصلوى 
يعات كل الأخطاء المضاذة لعلم ما فوق الطبيعة (المبتافيزيقا) الي يعبر عنها في شكلها الفلسفي 
با لخصوص, بالفاظ مثشل الحلولية (ع” وزغ طantمp (L.' immanentisme) ةıيږlZۍêالÎ, (Le‏ و 
الطبائعية (آو المذهب الطبيعي) (۳ك11اةإ0اه" ع1)*؛ وهي مقاهيم كلها مترابطة فيما بينها 
ارتباطا وثيقا. ولو يعلم القائلون بتلك الغاية (آي 'التلاشي ' في نوع من الوعي الكوني) ما هي 
حقيقتها نووا عنها فرارا (ولَمَلُوا منها رعيا)#. فهنا بالفعل تتحقق حرفيا الروحانية المعكوسة» أي 
تستبدل الروحانية الحقة يما هو عكسها تاماء أي ما يودي إلى فقدانها الكلي نهائياء وهذا هو لب 


0 الحلولية مذهب يقول جلول الذاث الإهية في الذوات الكونية: وقريب منها مذهب الاتحادية الذي يقول بإمكانية اتحاد 
الذوات الإنسانية الشريشة وعيرها بالذات الإهية وقریب مته أبضا مذهب الطبائعية الذي يفول بالتطابى سين الطبيعة 
NGG GA GS‏ يكل ما فيه هو عين الذات 
الإهية؛ تدس وتعالى من ليس كيتله شن وهو المي اص4 عن كل هذه الأباطيل! يقول الشيخ 
ابن العربي: [ لا يقول بالحلول إ ا معلول ولا يقول بالاتحاد إلا أمل الإلحاد] (المعرب). 


290 


الشيطانية" (۳8 541115 ع.1) (أو ولاية الشيطان) بحصر المعنى. وفوق ذلك» فسواء كان هذا بوعي 
أو بلا وعي حسب ختلف الحالات فهذا لا يعْيّر من النتيجة إلا قليلا. ولا ينبغي نسيان أن ولاية 
الشيطان بلا من طرف البعض» وعددهم اليوم في عصر الفوضى المتفشية في كل مكان» هر أكثر 
منه في أي وقت مضى: ما هي في الصميم» إلا أداة في خدمة ولاية الشيطان الواعية التي يقوم بها 
مثلوا ضدية التربية الروحية. 

لقد كانت لنا الفرصة في مواقع أخحرى للتنبيه على الرمزية التربوية العرفانية ايجار الذي 
يتم عبر الحيط الذي يرمز للمجال النفسانيء والذي لابد من عبوره مع تجنب كل خاطره للوصول 
إل المدف المنشود". لكن ماذا عسى أن يقال عن من يرمي بلفسه في حضمٌ وسط هذا الحيط ولا 
طموح له سوى الخرق فيه ؟ هذا هو بالضبط ما يعنيه هذا الاندماج المزعوم مع وعي كوني ليس 
هو سوئ الجموع الختلط المشعث واللامتميز لكل الفعاليات النفسانية المؤثرة» وهي الت بقيناء مهما 
مكن أن يتخيّله البعض» لا علاقة ها إطلاقا مع الفعالبات الرّوحيةء حتى إن حصل من تلك 
الأخرى عاكاة ذه بمقدار يزيد أو ينقص في بعض المظاهر الخارجية (لأنٌ هنا يقع ميدان الترييف 
بأوسع مداه هذا فإ هذه الظواهر الخارقة لا برهان ها من حيث هي آبڌاء حيث يکن آن تكون 
متشابهة بين ما يظهر عند ولي نه - تعالى - وولي للشيطان). والذين بقترفون هذا الغلط المشؤوم 
ينسون أو بجهلون بكل بساطة الفارق بين ألمياه الحلوية وألمياه السفليةء وبدلا من الصعرد نحو الحيط 
الأسمى هم يتورطون منطمرين في اللجة الجهنمية السفلي؛ وبدلا من تركيز جيع قدراهم لتوجيهها 
نحو العام المتعالي عن الأشكال وهو وحده الذي يكن أن يقال عنه أنه روحاني» هم بالعكس 
يشتتونها في أنواع الصور التى لا حد لتحولاتها وانفلاتها في نطاق الجلي اللطيف (وهو المطابق باع 
دق مكلة للواقع كما یتصوره ہرجسون) وبدون آن يرتابوا في أن ما يعتبرونه الحياة في أكمل انبساط 
ماء ما هو فعليا إلا ملكة الوت والتلاشي بلا رجعة*. 


ف العقيدة الإسلاميةء ليس للشيطان سلطان إلا على نفس الإنسانء وأما الروح الذي جوهره صفوة النورء فيو من 
وراء ما مکن له پلوغه (4). 
(#) حول الفرق بين الفتح النوراني الخاص بأولياء الرحمان والفح الظلماني الاص بأولياء الشيطان ينظر كلام الشيخ 
عبد العزيز الدباع ف كاب (الإيريز) لحلميذه ابن المبارك (المحرب). 

ا لتجتّب هذه امهالك نجد في التصوف الإسلامي الضرورة الأساسية الأول ال لابد ريد السلوك أن يبدأ بهاء وهي 
أخحذه الطريق عن شيخ مرب كامل حي وهو ما عير عنه الشيخ ابن عاشر في نظمه: 
يصحب شيشا عارف السالك يقيه في طريقه امهالك بذك رء الله إذا رآه ويوصل العبد إلى مولاه (المعرب). 
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التربية الباطنية المزيفة 


La pseudo-initiation 


عندما نصف العمل ضذ التراث الروحي الذي درس هنا ختلف ماهر ب الشيطاني. 
بنبغي العلم بأ هذا الوصف مستقل تماما عن الفكرة الخاصة التي كن لأي شخص أن يتصورها 
عن ما پسی شیطان طبق بعض الغاهي اللاهوتية أو غبرها” فمن العلوم أن التشخبصات لا تم 
في وجهة نظرناء ولا دحل ها أصلا في هذه الاعتبارات. والذي ينبغي النظر إليه إئما هو» من جهة 
ميتافيزيقية: روح الإنكار وقلب الحقائق التي للها الشيطان مهما کانت الأشکال الخاصة الى يمكن 
أن يلبسها في هذا الميدان أو ذاك؛ ومن جهة أخرىء» النظر إلى ما بمتّل الشيطان با لخصرص وكأله 
بجسده في العام الأرضي حيث بجري نشاطه المعتبر هناء و هو ما سميناه ب ية التربية الروحية 
conte - initlati10(‏ 1). وينبغي التأكيد على هذه الضديةء فلم نقل تربيف التربية الروحية 
ti0)‏ initi-eudoءم‏ 4ا) الذي هو آمر ختلف جذا عن تلك الضدية؛ وبالفعل جب عدم الفلط 
بين الضدية والتزيبف المتمثل إجالا في التربية الباطنية المريفة كما هي موجودة اليوم في العديد مسن 
لمنظمات التي يرتبط أكثرها ببعض أشكال الروحانية امحدثة؛ وهذه الأخيرة ما هي إجالا إلا واحدة 
من بين أمثلة أخرى متعددة كالتنظيمات الندرجة في ميأدين ختلفةء وقد ذكرنا بعضها سابقا. 
والتربية المزيفة ما هي في الواقع إلا نتاج وضعية الفوضى والالتباس التي يثيرها قي العام 
ا لحديث التشاط الشيطاني الذي جد نقطة أنطلاقه الواعية في ضصذية التربية الروحية؛ ويكن أن 
تكون هذه ألترببة المزيفةء بكيفية غير واعية أداة لتلك الضدية؛ لکن في الصميم» مشل هذا يصح» 
بدرجة أو بأخرى على جيع أنواع التزبيف الأخرى» من حيث آلها كلها مساعدة على تحقيق نفس 
خطط التنكيس والقلب» وكل منها يلعب بالضبط الدور المنوط به في تلك الحملة» مع تفاوت في 
أهمية هذه الأدوار؛ وهذه الحملة نفسها تشكل نوعا من الترزييف نظام وللانسجام الذي يتوجه 
على نقضهما هذا الخطط (الشيطاني). 


صل كلمة شيطان في العربية من فعلل أشطن' الدال على البعدء يقال بثر شطون: أي بعيدة القعر وبالتالى فكل ما 
يتسب في البعد عن الله تعالى ورضوانه يعتر أمظهرًا شيطانيا. وفعل شطن يعن أيضا المخالفة والاعتراض» بقال: شط 
صا جه آي خااشه عن تیته ا و الاق الشيطان چخالتة الر حجان تعا واضسحه (المعرب). 
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ومن اليقين أن ضدية التربية الروحية ليست جرد تزيبف وهمي» بل بالعكس هي آمر 
واقعي جدا في إطاره كما يظهر بجلاء ما تقوم به فعليا من نشاط؛ وعَلّى أي حال ما هي تزييف إلا 
لکونها نحاکي بالضرورة التربية الروحية في شكل ظل مقلوب» رغم أن قصدها الحقيقي ليس هر 
حاکاتها وإغما هو معأكستها. ومع ذلك فطموحها هذا لا طائل تحته حتماء لأن امجال الميتافيزيقي 
والروحائي غرم عليها (فهي ممنوعة عن ولوجه بتاتا)# لاله بالتحديد من وراء كل التناقضات. 
وکل ما تستطیح فعله هو تجاهله أو إنكاره» ولا مكنها في أي حال أن تتجاوز العام البرزخي 
الأسفل آي اليدان النفساني» الذي هو علاوة على ذلك امجال الأمشل من جيم الوجوه لتاثير 
الشيطان في الميدان الإنساني وحتى فى الجال الكوني“. لكن رغم هذاء فة النفوذ إلى جال 
الروحاني موجودة من حيث أن موقفها اللمضل يستلرم با لخصوص الذهاب إلى عكس التربية 
الروحية. وما ألتربية المزيْفة فما هي إلا جرد عاكاة بسيطةء يعني أنها ليست بشئ من حيث هي؛ 
فهي فارغة من كل حقيقة عميقة؛ أو بتعبير آحرء إن قيمتها الذاتية ليست بالمىجبة كقيمة التربية 
الروحية» وليست بسالبة كقيمة ضيذية التربية الروحيةء وإغا هي بكل بساطة معدومة؛ أما إذا ] 
تنحصر في لُعبة» عدم ضررها قد يزيد وقد يقل - كما يحتمل أن يميل إليه الظن ني هذه الأرضاع - 
فذلك بسبب ما شرحناه» بصفة عامةء عن الطابع الخقيقي للتزييفات والدور المنوط بها. وفي هده 
الحالة الخاصة» ينبخي أيضا إضافة أن الشعائر بمقتضى طبيعتها المقدسة بالمعنى الأدق للكلمةء هي 
آمر لا بُحاكى (بغير حق) بدون عقاب أبدا. ويمكن القول كذلك بان الترييفات التراثية التي تتعلق 
بھا کل آشکال مسخ مهوم التراث الروحي التي تكلمنا عنها سابقاء تبلغ هنا قمة خطرهاء لأئها 
اولا ترجم بعمل فعلي بدلا من آن تبقی جرد تصورات غموضها يزيد آو ينقص» ثم لأنها تهاجم 
الجانب الداحلي للتراث» آي ما يشکل روح التراث نفسه»ء آي الجال الباطتي والتربوي الروحي. 

وکن ملاحظة أن ضذية التربية الروحية تجتهد في إيلاج عملائها داحل منظمات التربية 
المزيفة لكي تخضع ها توحي به إليها بواسطتهم وبدون علم من أعضاثها العاديينء بل في أغلب 
الأحيان بدون علم حتى من رؤسائهم الظاهريين الذين هم كغيرهم لا وعي عندهم بجأ هم في 


ي العقيدة الاسلاميةء ليس لاشيطان سلطان إلا على نفس الإنسان» وآمّا الروح الذي جوهره صفوة اللورء فهر من 
وراء ما مک له بلوغه (#). 
(#) حول الفرق بين الفتح التوراني الخاص بأولياء الرحان والفتح الظلماني الخاص بأولياء الشيطان ينظر كلام الشيخ 
عبد العزیز الدباغ تي كتانب (الابريز) لتلميذه ابن المبارك (المعرب). 
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الواقع مسَخرون في خدمته. لكن من اللائق القول آنها في الواقع تولج عملاءها كذلك» وبكيفية 
ماثلة. في كل مكان يكن اختراقه؛ فتولحهم في جيع الحركات التي ها حضور أبرز ظهورا في العا 
المعاصرء السياسية متها وغيرهاء بل كما قلناه آنفا حتى في التلظيمات التربوية أو الدينية الأصيلة 
الى أمسى روحها التراثي في غاية الضعف ججيث ل تعد تستطيع مقوامة هذا التغلغل المخاتل الماكر. 
غير آئهء باستثناء هذه الحالة الأخيرة التي تسمح بالقيام بعمل محلل مياشر بقدر الإمكان. فإ وضع 
تنظيمات التربية المزيفة هو بلا ريب الذي يستقطب بالأخص اهتمام ضذية التربية الروحية» 
فجهودها منصبة عليها أكثر من غيرهاء لان مشروعها قبل كل شئ هو معاكسة التراث الروحي. 
وني هذه المعاكسة وحدها تتخلص في النهاية تلك الضدية برمتها. ومن الحتمل جدا أن يكون هذا 
هو السبب لوجود علاقات متعددة بين تظاهرات ألتربية الزائفة وجيع آنواع آمور شتى أخرى قد 
تيدو لأوّل وهلة عديمة الصلة بهاء لكنها حميعا تمشل العقلية الحدينة في إحدى مظاهرها الأشد 
بروزا". ولو لم يكن الأمر كذلك» فلماذا باستمرار يلعب فعلا "آهل التربية المزيفة في كل هذا 
دورا بهذه الأهمية؟ ويكن القول ئه ينبغي منطقيا على التربية الزاثئفة 'بجكم نفس طبيعتهاء أن 
تحتل الصف الأول من بين الأدوات أو الوسائل من كل نوع المستعملة في هذا المضمار. طبْعّا ما هي 
إلا ذولاب» لكنه دولاب يكنه التحكم في دواليب أخرى كثيرة» فهي على هذا النحو تكسن في 
ثناياه وتأخحذ دفعها منه. وهنا يتواصل التزييف مرة أخرى فتتشبه التربية الزائغة هنا بوظيفة الحرك 
الحفي الذي تختص به التربية (الروحية الأصيلة) في التظام السّوي. لكن تنبغي البَقظة الحذرة لما 
يلي» وهو: أن التربية الروحية الأصيلة تئل حقيقة شرعية الروح الحرك المبدئي لجميع الأشياء وهو 
عينه المفقود في التربية الزائفة؛ ومن هنا مباشرة يتنج أن الفعل الذي تقوم به هذه الأخيرة» بدلا من 
أن يکون في الواقع عضريا حاملا للحياة» هو بالعکس لا کن أن کون إلا میکانیکيا (آي كالاآلة 
الْحَرّكة الى لا حياة فيها)» وهذا ما يبرٌر التمثيل بالدواليب الذي استعملناه. وهذا الطابع كما رأيناء 
سابقاء أليس هو بالضبط أيضا الذي نصادفه في كل مكانء وبالكيفية الأشد بروزاء في العام الراهن 
الذي تكتسحه الالة أكثر فأكشرء وحيث يختزل الكائن الإنساني نفسه في كل نشاطه إلى التشبه بأكبر 
قدر ممكن بالإنسان الآلي» لأن كل روحانية قد سلبت منه؟ لكن هنا بالضبط يفتضح كل الانحطاط 
للمبّدعات الصطنعةء حتى إن كانت براعة شيطانية" هي الى أشرفت على إنشائها؛ فبالتاكيد يكن 


لقد أعطينا عدذا معتيرا من الأمثلة عن هذا النوع من النشاطات في كتاب: اليو صوفيزم. 
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صنع آلات» لا صنع كائنات حيةء لأَنٌ الروح ذاتهء مرة أخرى» هو المغقودء وسوف يبقى مفقودا 
على الذوام. 

لقد ذكرنا الحرك الحفيء وما عدا إرادة حاكاة (التربية الروحية الأصيلة المستورة) الت تظهر 
في هذا الصدد أيضاء فإئه كذلك لوجد بلا مراء في هذا اللوع من الإخفاء مهما كانث نسبيته. 
غنيمة في التربية الزائفة بسب دورها الذي ذكرناهء المتعلق بكل ما له طابع جماهيري؛ لا لان آغلب 
تنظيمات التربية الزائفة تجتهد في إخفاء وجودهاء إذ منها من يذهب حتى إلى الدعاية المكشوفة 
المنافية تماما لمزاعمهم الباطنية؛ لكن» رغم هذاء فهي لا تزال أقلٌ انكشافا من غيرهاء وهي الأكثر 
قابلية للقيام بعمل متكتم» وبالتالي فهي التي يكن لضدية التربية بأن تدخل ني علاقة مباشرة معها 
بدون آن تخشی افتضاح حضورهاء وخصوصا أن من السهل دائما في هذه الأوساط تفادي يعات 
إفشاء سر أو الوقوع فيما بُحذر منه. وينبغي أن يقال أيضا أن قسما كرا من الجمهورء على علم 
بو جود تنظيمات تربوية زائفة بكيفية تزيد أو تنقص. لكنه لا يعرف بدقة ما هي حقيقتهاء وهو غير 
مستعد لأن يعلق عليها أهميةء ولا يرى فيها إلا جرد آمور غير مألوفة بدون مضمون جدذي. وعدم 
الاکتراث هذاء حتی إن کان بلا وعي» هو آيضا حدم نفس الأهداف» وبتفس المقدار الذي يكن أن 
يفعله تكتم أكثر صرامة. 

لقد حاولنا أن نين بأدق ما يمكن» الدور الواقعي» رغم عدم وعيها به» ل التربية الزائقة 
والطبيعة الحقيقية لعلاقاتها مع ضدية التربية والروحية. وما بنبغي إضافته أيضا أن هذه الأخيرة في 
بعض الحالات على الأقل» يمكن آن تجد ها في تلك التربية الزائفة وسطا للمراقبة وللانتقاء لجذب 
من تدهم لندمتها الخاصةء لكن ليس هنا موضع الإلحاح على هذا الجانب. والذي لا يكن أن 
نعطي فكرة عنه ولو بالتقريب» هو التعدّد و التعقيد الذي لا يُصَدّق للتفريعات الموجودة ني الواقع 
بين هذه الأمور كلهاء ودراستها المباشرة والمفصلة هي وحدها التي قد تسمح بالتعرف على ذلك. 
غير أن الذي يهمنا هنا طبعا هو بالخصوص ألبدآ إن أمكن القول. غير آنه ليس هذا هو كل ماقي 
الأمر بد فإلى هنا رأينا في الجحملة لاذا ريف الفهوم التراثي الروحي بواسطة التربية الزائفة» وبقي 
علينا الآن بدقة آكر رؤية كيف هي كذلك في حل ذاتها من حيث واقعهاء وهذا حتی لا تبقى هذه 
الاعتبارات منحصرة كما تبدو في نطاق نظري مغلق. 

فمن أبسط الوسائل المتوفرة لدى تنظيمات التربية الزائفة لعّركة تراث زاف يتداوله 
أتباعهاء هو بالتأكيد النهج التلفيقي (ع٠"ء1اةإ٥1رة‏ ع1) المخمثل في تجميع - مهما بدا متعسغًاً - 
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لعناصر مستعارة من حيث كان» وضمها لبعضها على هذا النحو من الخارج بدون فهم صحيح نما 
ندل عليه حقا في ختلف آشكال التراث التي تنتمي إليها تلك العناصر بالخصوص. وحيث أل 
للسماح بعرضه ك مذهب» لا مناص أن يضفي نوع من الوحدة الظاهرية على هذا التركيب المشوه 
بكيفية تزيد أو تنقص» فسبجتّهّد في للمة تلك العناصر حول بعض الأفكار الرئيسية التي لا أصل 
ها في التراث. وإمما بالعكس تاما هي عموما تصورات دونية سطحية جدا وحديفةء وبالتالي فهي 
ضد التراث الروحي الأصيل تحديدا. وكنا قد لا حظنا سابقا بصدد الروحانية الحدثة أن فكرة 
اللشوء والارتفاء با لخصوص تلعب تقريبا دائما في هذا السياق دورا راجحا. ومن اليسير القهم أن 
الأمور من هنا تمسي خطيرة بالخصوص؛ إذ لا يقتصر الأمر في هذه الأوضاع على جرد تشكيل نوع 
من الفسيفساء لأنقاض ترائية يمكن أن لا يكون في الجحملة إلا لعبة بدون هدف» لكنها تقريبا غير 
ضارة؛ وإتما الحاصل هو مسخ» وإن أمكن القول هو تحريف' (أو تزوير) للعناصر المستعارة» حيث 
سب ها هكذا دلالة خاطئة لكي تكون موافقة اللفكرة الرئيسية (التي يراد ترويجها)؛ وقد يصل 
ا لحد في هذا التزوير إلى أن تمسي الدلالة معاكسة تماما لمعناها التراثي الأصلي. والذين يُنجزون هذا 
العمل» يمكن طبعًا أن لا يكونوا وأعين بوضوح (با هم مَُسخرون فيه)ء لأن الذهنية الحديشة التي 
هي ڏهيتهم يکن ان تسبب في هذا المضمار عم حقيقيا. وف هذا کله چب دوما آولا أعتبار جرد 
عدم الفهم الناتج عن هذه الذهنية نفسهاء ثمء ورا نقول بالا خص» اعتبار 'الإيجاءات الي يخضع 
ها هؤلاء المنتسبين للتربية المزيفغة والذين هم أوّل ضنحاياها قبل أن يساهموا بدورهم في تبليغها 
لآخرين غيرهم. لكن عدم الوعي هذا لا يغْيّر شيثا في النتيجةء ولا فف أصلا من حطر الأمور 
التي لا يقلّل انعدام الوعي بها من تسخيرها للغايات التي تنشدها ضدية التربية الروحية. ونؤجّل هنا 
حالة عملاء هذه الأخيرة الذين يتدخلون مباشرة بكيفية تزيد أو تقل فيبتدعون آمثال تلك 
التراثيات الزائفة أو يوحون بتشكيلها؛ ومن الممكن أن نجد بلا شك بعض الأمثلة نهوؤلاء وهذا لا 
يعلى رغم ذلك أن هؤلاء العملاء الراعين هم المنشؤون الظاهرون والمعروفون للأشكال التربوية 
الزائفة المقصودة» فمن البديهي أن الحذر بحكم عليهم بالاختضاء دائما بقدر الإمكان وراء جرد 
أدواث غير واعية. 

وعندما نتكلم عن عدم الوعي» فنريد به خصوصا المعنى التالي» وهو أن الذين يبتدعون 
هكذا تراثا مزيغاء هم في أغلب الأحيان» هلون تماما الوظيفة التي يؤدونها ني الواقم؛ وأمّا فيما 
يتعلق بطابع وقيمة مثل هذا الابتداع» فمن الصعب قبول القول مجسن نيتهم بصفة تامة كمافي 
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الاعتبار السابق؛ ورغم هذاء من الحتمل هنا أيضا أن يغلب عليهم وهمهم بمقدار ما او آڻ پکونوا 
خاضعين للإيهام كما في الحالة التى ذكرناها أخيرا. وني كثير من الأ حيان» يجب آيضا أعتبار يعض 
الشذوذات من غط نفساني تزيد الأمور تعقيداء وتشكل فوق ذلك أرضية ملائمة بالأخص لقبول 
الفعاليات المؤثرة والإيجاءات من كل نوع بجيث تقوم بفعلها فيها بأقصى قوة؛ وبدون إلحاح نسجل 
هنا في هذا السياق» الدور الغير مهملل الذي كيرا مسالعبه في هذا ايدان أدعياء الكشف 
)alrvoyantsاc )les‏ وغیرھم من الإحساسيين (781۲115ع5 8ع[1) (آي الذين فم إحساس ببحضس 
للؤثرات النفسية والذهنبة والجانية الحفية)٭. لكن رغم كل شى يوجد تقريبا دائما حذ يمسي فيه 
الغش التعمّد والشعوذة بالسية ديري تنظيم تربوي زاثف نوعا من الضرورة الحتمية. وهكذا قد 
يتفق لأحد أن يلاحظ الستعارات التي اقنہسوها بكيفية خرقاء تزيد أو تنقص من هذا التراث أو من 
ذاك وهذا إحالا لیس بالأمر الصعب» فکیف بُمکن له حینعذ آن یعترف بهم بدون آن یری تسه 
مدفوعا للإقرار بأنهم لیسوا في الواقع سوی جرد عوام دونيین؛ وني مثل هذه الحالةء هم عادة لا 
بترددون في قلب السب والإعلان بكل وقاحة بان تراهم الخاص بهم هو الذي ثل ألنبع المشترك 
لجحميع الأشكال الترائية التي نهبوها. وحتى لو م يتمكنوا من إقناع كل جهورهم» فسيوجد دوما 
على أي حال مغفلون يصدقونهم نجرد قولمم ولو بدون دليل» وبعدد كاف بجيف لا تتعرض 
مكانتهم للإحراج الخطير؛ ومکانتھم کرؤساء مدرسة هي الى يتشبشون بها أكثر من كل شى» 
خصوصا أنهم قل ما يلتفتون إلى نوعية مريديهم» لأن الأهم الذي يبدو هم هو الكم» توافقا مع 
العقلية الحديغةء وهذا كاف لبيان كم هم بعيدون عن الحصول حتى على أبسط مفهوم حقيقة العلم 
الباطن والتربية الروحية العرفانية. 

ولسنا في حاجة أكيدة للقول بان ما تصفه هنا لا يتطابق فقط مع أمور محتملة افتراضها 
یزید آو ڀقل› وإغما بالتأكيد هو وصف لأمور واقعة ومشهودة مؤكدة الثبوت؛ ولن تنتهي من عدها 
لو لزم إحصاء جيعها جيعهاء وليس هذا بالمفيد في الصميم» وبعض الأمثلة النموذجية تكفي. وهكذاء 
بالطريقة ة التلفيقية" التى ذكرناها قبل قليل رأينا نشأة ما برعم ب تراث شرقي لدي الثيوصوفيست» 
ولیس فيه ما هو شرقي سوی مصطلحات بصحها فهم سيئ ها وتطبيق رديء. . وا أن هذا العام 
(آي عام الأباطيل الزائفة)# هو دوما وفق كلمة الإنجيل 'منقسم على نفسه» فقد آنشا الإخضائيون 
الفرنسيّون (آي أتباع لمدارس الإخفائية المهتمة ببعض العلوم التى يزعمون أنها آسرار عرفانيمة 
خفية) # بدورهم بقتضى عقلية ا معارضة والتنافس» ما يزعمون آله تراث غربي من نفس النمط» ر 
بصعب القول عن عناصره» خصوصا الُسلة من القبالة (آي العرفان اليبري)#» أنها غربية من 
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حيث أصلها إن ل تكن الكيفية الخاصة التي يؤرّلونها بها كذلك. فالاولون (آي التيوصوفيست) 
عرضوا ما زعموه تراثا هم على آله التعبير الأمثل للحكمة | لعتيقة» والتالون (أي الإخفائيون)» ريا 
كانوا أكثر تواضعا في دعاويهم» فاجتهدوا با لخصوص على إبداء تلفيقهم كآله حصيلة (أو شميلة 
وزبدة)ء لاله قل من أفرط في استعمال هذه اللفظة مثلهم. وإذا كان أولئك الأولون يظهرون هكذا 
أكثر طموحاء فربّما لاه في الواقعء وُجد في أاصل حركتهم مؤثرات غريبة ملْعْرَة وهم أنفسهم بلا 
شك عاجزون عن تحديد طبيعتها القيقية. 

وأمًا بالسبة للتالين هم (من الإحفائيين) فإنهم يدركون جيدا بائه لأ وجود لشىئ وراءهم 
يمثلونهء ويعلمون أن عملهم لبس هو في الحقيقة إلا ثمرة جهود بعض الأفراد بوسائلهم الخاصة 
الحدودة فقط؛ وإن انف رغم هذل أن مرا مَأ غير ذلك قد تدخل إيضا هناء فلم بحصل هذا إلا بعد 
ذلك بکثبر. ولیس بالعسير تطبيتق ما ذكرناه قيل قليل على هاتين الخالتين» اعتبارا من هذه النظرة 
ويكن أن نترك لكل أحد أن يستخلص بنفسه النتائج التي تبدو له آنها تنجم منطقيا عن ذلك 
التطبيق. 

ومن المعلوم آنه ٺم پوجد آبدا شئ ر يُسمّى أصالة تراث شرقي أو تراث غربي» فمثل هذه 
التسميات يظهر عنها أنها مبهمة جداء فلا يكن تطببقها على شكل تراثي معيْن» له يوجد» ووجد 
دائماء آشكال تراثية متنوعة ومتعددة سواء في الشرق أو في الغرب» إلا إذا رجعنا صعودا إلى تراث 
الملة الأصلية الأول التي هي خارج هذا الموضوع» لأسباب يسهل جدا فهمهاء وهي فرق ذلك لا 
شرقية ولا غربية. وآخحرون ظنوا ألهم يفعلون أحسن» وبوحون باللقة بكيفية آقرب» باحتكار اسم 
تراث ماء وجد حقيقة في عهد بعده يزيد أو نة بنقص» ومعلونه علامة على تركیب من خحليط ملْفق 
كتلفيق السابق ذكرهما. وحتى إن استعمل هؤلاء بمقدار يزيد أو يقل ما يحتملل آن علموه من ذلك 
التراث الذي وقع اختيارهم عليه فهم مُجبرون على إتمام هذا القليل من المعطيات التي هي دائما 
جزئية جدا - بل قسم منها في اغلب الأحيان جرد افتراض - بالالتجاء إلى عناصر أحرى ملتقطة 
من جهات شتی» أو حتى من نسح الحيال تماما. وني جيع الأحوال» فن أدنى فحص لكل هذه 
ادعات يكفي لإبراز العقلية الحديثة التي أشرفت عليهاء والتي تترجم باستمرار في حضور بعض 
تلك ألأفكار الرئيسية الق أشرنا إليها آنفاء فلا داعي إذن إلى مزيد من الأ بجاث وتجشم عناء التعيين 
الدقيق والمفصل للمصدر الحقيقي هذا العنصر أو ذاك من مشل هذا اجموع» لأ هذه الملاحظة 
لوحدها تبن سبقا بوضوح كاف» وبدون أن تترك المكان لأدنى شك» باننا لسنا إزاء أي شئ سوى 


جرد تزيبف. 
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ومن أحسن الأمثلة الى يمكن أن تعطى هذه اللالة الأخرة التنظيمات العديدة الى تسى 
تغسها في العصر الحاضر باسم ور دة الصلبب"“ (110اعuإعاوه۸).‏ وبديهي آنها لا تسلف 
هي أيضا عن التناقض فيما بينهاء بل حتى أن تتصارع عَلنًا بكبفية تزيد آو تقل» مع آلها جِيعًا على 
سنواء تزعم آنها تمل نفس التراث الواحد. وفي الواقع يكن أن يعطى الحق تماما لكل واحدة منها 
دون استثناء علدما تتهم منافساتها على آلها غير شرعية ومدلسة. وبالتأكيد منذ أن م يبق شخص 
رواحد أصيل (في نسبته لتنظيم وردة الصليب الحقيقي)# لم يكن في يوم من الأيام مثل هذا الكم من 
ناس الذين ينسبون أنفسهم اليوم إلى ذلك التنظيمء هذا إن لم يصل الأمر ببعضهم إلى حد الادعاء 
له هو نفسه المؤسس الأول ل وردة الصليب"' ومع ذلك فليس با حطر جذا دعوى الانتساب لأمر 
ينتمي كلية إلى الماضي»ء خحصوصا إذا لم خش التكذيب كما هو الحال هنا بسبب أن ذلك الأمر 
مُعَلّف بالغموض» فلا يعرف كيف انتهى كما لا بعرف كيف ابتداً. ومن الذي من بين الجمهور 
العامي» وحتى من بين آهل التربية المزيفة يستطيع أن يعرف بوضوح التراث الذي بت بالإنشماء 
إلى وردة الصليب خلال فترة من الرمن؟ وينبغي أن نضيف بآن هذه الملاحظات المتعلقة بافتصاب 
سم لتنظيم تربوي (روحي أصيل) لا ينطبق على حالة كال تتعلق ب ألحفل الأبيض الكبير ( 4ا 
.)grande ogee blanche‏ وهو الذي كثر الكلام عنه بشكل غريب ليس فقط عند 
التيوصوفيست. وبالفعل» فإ هذه التسمية م يكن ها في آي مكان أدنى طابع تراثي أصيل؛ وإذا 
كان من الممكن أن هذا الاسم الوضعي مستخدم كقناع على أمر واقعي ماء فمن اليقين في كل 
الأحوال أن من غير امجدي البحث عله في جاب التربية الروحية. 

وقد انثقدت في كثير من الأحيان الكيفية التي يزعم بها وجود أقطاب في التربية والعرفان 
)es Mai) e9(‏ في مناطق قاصية يتعڈر بلوغها في آسيا الوسطى وغبرهاء من طرف الذين يَدّعون 
الانتماء إليهم. وهذه فعلا وسيلة سهلة لجعل مزاعمهم يتعحذر إثبائهاء لكنها ليست الوسيلة 
الوحيدةء فالبحد الزماني أيضا يكن في هذا الصدد أن يلعب دورا اثلا بالضنبط للبعد المكاني. 


1# يقال أ الأصل الأول الأصيل للتنظيم الغفي السمَى ب وردة الصليب' بدأ كامتداد سرّي لتنظيم فرسان الميكل' الذي 
قضى عليه ملك فرنسا فيليب لوبال في بداية القرن الرابح عشر مسيحي» وكان ينطوي في خباياه على تعاليم روحية 
عر فانية أصيلة رما تكون هما علاقات خفية تستمد من رجال التصوف الإسلامي؛ واستمر تواجده في أوروبا إلى أن 
انتهى تماما في آوائل القرن السادس عشر الوافق تقريبا للخروج الكلي للمسلمين من الأندلس. وإثر ذلك انقطع الغرب 
تماما من حيث الباطن عن مركز العام وانطلقت مته حيئعذ الحضارة الدجالية الي غزت العا ثم جاءت هله التنظيمات 
الرائفة الى منها من يدعي زورا آنه امتداد ل وردة الصليب (المعرب). 
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وهذا فهناك آخرون لا يترذدون في اذعاء انتمائهم إلى تراث ما قد اندثر تماما وانطفاً منذ قرون» بل 
حتى منذ آلاف السنين. 

وصحيح آن هذا يحرمهم من العْنْم الذي لا يستهان به من اعاء ارتباط مباشر ومتواصل 
(بسلسلة المتوارثين للتراث الممثلين له)#» وبالتالي يفقدون هنا كل إمكانية للتظاهر بمصداقية يكن 
أن تحصل في حالة شكل تراثي حَديث العهد نسبيا كما هو الشان في تراث وردة الصليب. هذا إذا ن 
يتجرا أولئك على آن يصل بهم الادعاء إلى اللإعلان أن ذلك التراث العتيق الذي يلتسبون إلبه قد 
تواصل توارثه بدون انقطاع خلال كل تلك الأحقاب الزمنيةء بكيفية بلخت من السرية ومن الخفاء 
ما جعلت أدنى أثر منه غير منكشف إلا هم وحدهم! لكن يبدو أن هذا العيب لا يكتسي إلا أهمية 
قليلة في أعينهم» لأنهم بلغوا من الجهل بالشروط الحقيقية للترببة الروحية حدا جعلهم بتخيلون 
بطيبة خاطر ساذجة أن جرد انتماء مثالي وبدون آي توارث متواصل شرعي وسوي» يكن آن يقوم 
مقام الارتباط الفعلي الحقيقي. ومن الجلي أن تراثا ما يكون أكثر قابلية لأي أدعاءات' اعتباطية 
لتشكيله كلما كان مفقودا ومنسيًا بكيفية أتم بحيث تمكث الدلالات الحقيقية لآأثاره المتبقية نجهولة» 
وبالتالي يكن لكل من أراد استغلاها أن بجعلها دالة على كل مايريده هو منهاء وكل واحد 
سَيْوَولّها طبعًا حسما يوافق آفكاره الخاصة. ولا ريب آله لا وجود لسبب يبحث عنه غير هذا 
ا اشر كرو الزات الف الع جر اا ااه ن هاا الفا رکرو هدو کر 
من آهل التربية الزائفة من مدارس شتى يؤثرونه بالتفضيل» وهو تفضیل لا يكن فهمه بغير ما بينأه. 
ولتجنّب آي خطا في تطبيتق هذا الذي نقوله» ينبغي أن نوضح أن هذه الملاحظات لا تتعلق أصلا جا 
يمكن آن يُصادف أيضا في بعض المنظمات التربوية (الروحية الأصيلة) من مراجع تعود إلى مصر 
القديمة أو غبرها من الأمور من نفس الطراز ولكنها ذات طابع قصصي رمزي فقط› وهي لا 
نعل لأي دعوى انتماء لثل تلك الأصول. وإغا نقصد بتلك الملاحظات من يدعي لنفسه إحياء 
شرعيا لتراث روحي أو لتربية روحية لم تعد موجودة؛ وحتى لو كان هذا البعث صحيحا وتاما من 
جميع جوانبه - وهو افتراض مستحيل - فاته ليس له قيمة في حد ذاته سوى جرد طرفة أثرية. 

وهنا نوقف هذه الاعتبارات التى أصبحت طويلةء وهي كافية بإسهاب» وبصفة عامة 
لتفهيم كم هذه التزويرات التربوية الزائفة للمفهوم التراثي لا تزال تير عصرنا الراهن» وعحصلنها: 
خليط لعناصر اسه يزيد أو يقل - بل هو بالأحرى يقل -» قسمٌ منها مُستعار والقسم الباقي 
مبنّدع» وعلى الجموع تهيمن التصورات المضادة للتراث الروحي الأصيل المميزة للعقلية الحديدة 
بالتخصيص؛ وبالتالي فلا يكن ها في النهاية إلا مزيدا من إشاعة هذه التصورات بإقتاع البعض 
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على آنها تراثيةء هذا إذا لم نتكلم عن الخداع الجلي المنمثل في إلصاق اسم التربية الروحية لا هو في 
الواقع ذو طابع دوني سطحي بحت إذا ل نقل دبس للقدسيات. ولو ولوحظ بعد هذا - كتخفيف 
هذا الحكم الصارم -» آنه يوجد دائما دأاخل ذلك رغم كل شئ» بعض العناصر الواردة من مصدر 
ترائي روحي حقيقي» فإنا نجيب با يلي: إن كل محاكاةء لكي تكون مقبولة» ينبغي طبعا أن تتظاهر 
على الأقل ببعض سمات ما تحاكيه» وهذا هو بالذات الذي يزيد في حطورتهاء فالكذب الأكثر 
براعة والأشد هلاكاء اليس هو بالتحديد الذي يخلط الحق مع الباطل بكيفية يتعذر تفكيكهاء رغبة 
في جعل الحتق ادما الباطل؟'" 


کل ما ذكره المؤلف في هذا الباب يوجد تقريبا ما مائله في الجتمعات الإسلامية لكن بكبفيات اخرى ختافة. وحركات 
ضدية الدين وترييف الدين ها أمثلة شتى ق التاريخ الوسلامي؛ لكن فى العصور السالفة كانت لروح اجتمع الإاسلامي 
من القوة ما مجعل تلك الحركات تتلاشى أو ثحبد فتبقى مدحصرة في أوساط ضيقةء ولا يزال بعضها موجودا إل اليوم. 
لکن في العصر الراهن وخحصوصا في العقود الأخبرة استفحلت وتفاقمت أمثال تلك الحركات وتفشت بسرعةافعم 
وطم بلاء الفوضى الباطتية والظاهريةء وشاع التطرف من كل جهة إمًا بإفساد الين اسم الذين نفسه أو بإنكاره من 
أصلهء مع الثاجيج المستمر للصراعات الداحلية والثارجية وإشعال الفتن المعنوية والمادية الفية واخلية (المعرب). 
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الباب السابع والثلاثون 
“خدا ع" التنبؤات 


la duperie des " prophêétles ° 


إن خلط الح بالباطل الموجود في التربيات الزائفة المصطنعة حديثاء موجود أيضافي 
التتبوا ت المزعومة المتفشية والَستَعْلة بكل الكيفيات» في هذه السنين الأخيرة با لخصوص,» لأهداف 
أقلٌ ما يقال عتها آنها مُلْعَرّة. وقلنا المزعومةء لأله بتبغي طبعًا أن لا ثطبّق كلمة تنبؤات' تحديدا إلا 
على الإنباء عن حوادث مستقبلية توجد في الكتب القدّسة لمختلف الملل والصادرة عن وحي من 
طراز روحاني خالص؛ وأمًا استعماطما في أي حالة أخرى» فهو على الإطلاق استعمال تعسفي 
مغاير للشرع» والكلمة الوحيدة اللائقة تكون عندئذ لفظة تكهنات (8«٥!اءال۴۲6).‏ ويكن أن 
تكون هذه التكهنات مصادر متباينة جداء» وبعضها على الأقل تم الحصول عليها بتطبيق بعحض 
العلوم التراثية الثانويةء وهي بالتأكيد الأجدر بالقبول؛ لكن بشرط استطاعة الفهم الحقيقي لدلالتهاء 
وليس هذا باهون الأمور في غالب الأحيانء لألها لأسباب متعددة صاع عموما بعبارات غموضها 
يزيد أو يقل» فلا بتضح عادة إلا بعد وقوع الحوادث المشار إليها؛ وهذا فثمة ما يدعو دائما للحذر. 
ليس من هذه التكهنات في حد ذاتهاء وإغا من التأويلات الخاطئة أو ذات النية المية التي تحمل 
عليها. وما الباقي ما هو أصيل» فيصدر تقريبا فقط من كشفيين' (۷04148) صادقين» غير أن 
کشفهم ضعیف اء فهم یشهدون آمورا مشوشة دقتها تزید آو تنقص» تتعلق جستقبل تحدیده يبقی 
في أغلب الأ حيان مجهولا تقريباء وبدون تعمد يخلطون ذلك مع أفكأرهم الخاصةء ثم يعبرون عنه 
بمزيد من الإبهام» بجيث لا يصعب اكتشاف كل ما يراد اكتشافه تقريبا في ذلك الخليط (آي يكن أن 
جد فیھا کل احد ما پهراه). 

حينئذ يمكن فهم لأي شى سَيْوّظف كل هذا في الأوضاع الراهنة: فحيث أن هذه التكهنات 
تخرض تقريبا دائما الأمور بنظرة بَاعثة للقلق أو حتى للرعب» إذ هذا هو المظهر الذي بالطيع شد 
انتباه الكشقيين' في الحوادث (التى بتوقع حدوها)# فيكفي لإرباك ذهنية الجمهور إشاعتها بكل 
بساطةء وجعلها مصحوبة إن لزم الحال بشروح هما ثبرز جانبها المفزع» مع عرضها كأنها على وشك 
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الوقوع". وإذا توافقت هذه التكهنات فيما بينهاء فأثرها سيكون أقوى» وإذا تناقضت كما يحصل 
أيضا أحياناء فلا تحدث إلا زيادة في البلبلةء وفي هذه الحالة كما في الأخرى تحصل الفائدة لصالح 
قوى التخريب. ومع ذلك جب إضافة أن كل هذه الأمورء الصادرة عموما من مناطق منحطة في 
الجال النفسائي» تحمل معها من نفس مصدرها فعاليات مؤثرة وغحللة تخل التوازنء وهو ما يجعل 
حطرها أكثر تفاقما؛ ولا شك أن هذا هو السب الذي مجعل حتى الذين لا يصدقون بها يشعرون 
رغم ذلك في كثير من الأحيان» بانزعاج مشابه لا يجدثه حضور قوى لطيفة من النمط السافل حشى 
على آشخاص حساسيتهم (أو استشعارهم لفل هذه المؤثرات في العادة) ضعيفة جدا. وقد لا 
نصدق» مثلاء كم هو عدد الأشخاص الذين فقدوا توازنهم بكيفية خحطيرة وأحيانا نهائياء بسب 
التكهنات التعلقة ب البابا الكبير أو ب ا ملك العظيم * رغم اشتماها على بقايا قليلة من بعحض 
الحقائق» لكنها مشوهة تشويها غرييا بفعل مرايا النفسانية السفلية» وفوق ذلك هي منقوصة بمقدار 
ذهنية الكشفيين الذين جسدونها تقريبا ومحصرونها في حدود متفاوتة الضيق» حتى يتسلى لمم 
إدخاها في إطار آفكارهم المسبقة“. والكيفية التي تعرض بها هذه الأمور من طرف الكشفيين 
المذكورين» الذين هم أيضا في غالب الأحيان من الخاضعين للإيجاءء وثيقة الارتباط ببعض ألمخابى 
السفلية الظلامية جداء وها من التفريعات ما لا يكاد يصدق. وهذا منذ بداية القرن التاسع عشر 


الإعلان عن دمار باريس بالنار: مثلاء أشيع عدة مرات بهذه الكيفيةء مع تحديد دقيتق لثاريخه؛ وطبعا م محصل شئ من 
ذلك آبداء ما عدا الشعور بالرعب الذي يئار عند كشر من الناس» ولا فف منه بتاتا ا لخيبة المكررة لعلك التكهنات 
ر). 
(#) كل ما سيذكره المؤلف في هذا الباب حول التكهنات موافق لا هو مشهور في الشريعة الإسلامية من الع الصارم 
لكل آنواع الكهانة والتحذير الشديد من الاقتراب من آهاها (المحرب). 

ومللها في العا الإسلامي التكهنات المتعلقة بزمان ظهور المهدي الذي سيخرج في آحر الزمان ويعيد لاإسلام عزته 
(المعرب). 

2 القسم لمقبول نسييا للتوقعات المعينة يبدو آله يتعلق خصوصا بدور ألمهدي' ودور ألأفاتارا العاشر (#). وهذه الأمور 
التعلقة مباشرة بتحضر ألتقويم النهائي هي خارجة عن موضوع هذه الدراسةء وكللى ما تريد التنيه عليه هنا هي أن 
تشويهها قابل لاستغلال معكوس في اتجاه الشخريب. 
(#) ظهور الأفاتارأ العاشر (أو مظهر احق العامش) في اللة المندوسية؛ يكافيع نزول عيسي ا في أخحر الزمان في الملة 
الاإسلامية (المعرب). 

3 ينبغي أن بُفهم جيدا بأن كلمة حاضع للإياء لا عي أصلا مهلوس؛ فهنا يوجد بين الكلمتين نفس الفرق بين رؤية 
أشياء ية إراديا بوعي من طرف آخرين (آي من غير الموحى إليهم بها) وبين ما يتخيله الشخص نفسه في شعوره 
السقلي. 
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على الأقل» وهي تتميز حصوصا بالغرابة إذا تتبعها من يريد إدراك التاريخ الصحيح لعصرنا هذاء 
وهو بالتأكيد تاريخ ختلف جدا عن ما يدرس رسميا؛ لكن طبعا ليس في نيتنا الدخول هنا في 
تفصيلل هذه الأمورء وجب عاينا القلاعة ببعض الملاحظات العامة حول هذه المسالة المعقدة جداء 
وهي مع هذا منشعبة في تشابك وخلط متعمَد في جميع مظاهرها؛ ولا يمكن لنا الصمت اتام عنها 
وإلا يكون تعداد آهم العناصر المميزة لعهدنا الراهن ناقصاء إذ يوجد هنا مرة آخرى أحد 
الأعراض الأبلغ دلالة للطور الثاني من العمل المضاذ للتراث الروحي. 

هذا وجرد إشاعة تكهنات كالي كنا بصدد الكلام عنها ما هي في الجملة إلا القسم الأبسط 
للعمل الذي يلْجّز الآن في هذا المضمارء لأله قد تم تحقيقه تقريبا بالكامل من طرف الكشفيين 
آنفسهم» وبلا علم منهم؛ وثمة حالات أخرى لابند فيها من إنشاء تأوپلات أكثر أطافة حتى 
تستجيب الثكهدات لبعض المقاصد الْبيتةء وهذا هو الحاصل بالخصوص ني تلك التق تعتمد على 
بعض المعارف التراثية» وغموضها هو الذي يُستخل با لخصوص لتأويلها في وجهة معينة؛ ولنفس 
السب نُحْضَمٌ التثبؤات الواردة في التوراة هذا النوع من التاويلات البيْتة؛ ومع ذلك فلأصحابها في 
كثير من الأحيان نية حسنةء لكن هم أيضا يدخلون ضمن الخاضعين للإيجاء والمسّخرين لإيجاء 
غيرهم؛ فكأله يوجد هنا نوع من ألوباء النفسي ذي الحَذوى المسنشريةء غير أنه يندرج اما ي خطط 
التخريب فلا يَظْتنَ أحد آله تلقائي؛ وهو كبقية جيم المظاهر الأخرى للفوضى الحديفة (بما فيها 
الثورات الي يظن الستج أنها هي أيضا عفوية ) يفترض حتما وجود إرادة واعية علد نقطة 
انطلافها (تثيرها وتديرها لتسخرها). وأوْحم العَمَى هو أن لا بُنظر في هذه الأمور إلا جرد مسألة 
ذرجة (اي موده َرَج عليها أهل العصر) بدون أهمية واقعية ٦‏ ويمكن أن نقول نفس الشىئ عن 


 "‏ إذا تاملتا -- كمثال - كل ما حصل في مسالة تاريخية كمسألة استمرارية حياة لويس السابع عشر بجيث أمسى حلها 
متعذر تماماء يكن آن تتضم الفكرة الى نريد الإثصاح عنها هتا (#). 
(#) لويس السابع عشر (1755 - 1824) ملك فرنسا (1814 - 1815 و 1815 - 1824) (المعرب). 

تكهنات نوستراداموس هي هنا الثال النموذجي الأحسن والأهم. فالتاويلات الي غرابتها تزيد أو تنقص وال أعطيت 
ها خصوصا في هذه السنوات الأخرة لا تكاد تحصى(#). 
(4) نوستراداموس (1503 -- 1566) منجم وطېیب فرنسي» ویہدو آله اعتمد فی تکهناته على علم النجيم باقصوص 
(المعرب). 

الوده تفسهاء وهي اختراع حديث بالأساس» ليست في دلالتها الحقيقية شيا خاليا تماما من كل أهمية. انها قشل التغير 
المستمر بلا هدف» على النقيض من ثبوت النظام السائد ني الحضارات التراثية. 
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اللشر المتكاثر أبعض فنون العرافة وهي يقينا ليست عدية الضرر كما قد تبدو لمن لا يدرك عمق 
الأمور؛ وهي عموما بقايا أمست غير مفهومة لعلوم تراثية قدية فقّدت تقريبًا تقامًا؛ وعلاوة على 
الخطر التعلق سقا بطابعها العثالي' فهي أيضا مَسَمَةً ومتشابكة بكيفية تجعل تشغيلها يفتح الباب 
لج منه كل الفعاليات النفسانية المؤثرة ذات الطابع الأكثر ريبة والتباسا ' بذريعة الحذس (ولقاؤها 
مع الفلسفة الجديدة ني هذا الحدس' هو في حذ ذاته ملفت للانتباه). 

وبتاويلات ملاثمة تستعمل أيضا تكهنات أصلها بالأحرى مشبوه لكنها مع ذلك عقر 
قدية: ورجا لم توضع لشتعمل في الأوضاع الراهنةء رغم أن قوى التخريب كانت طبعا قد أثرت 
بكثرة في ذلك العهد (والمقصود بالأخص هو عهد بدايات الانحراف الحديث نفسهاء آي من القرن 
الرابع عشر إلى القرن السادس عشر) ”"؛ ومن الحتمل آنه كان ها حينذاك أهداف أخص وأكشر 
مبأشرة» وني نفس الوقت كانت تحير لفعل لا يتم إنجازه إلا على المدى البعيد“. وهذا التحضير. 
والحق يقال ل ينقطع أبدا في يوم من الأيام» وقد تواصل في هيآت أخرى» منها الإيجاء للكشغيين 
امحدثين وتنظيم أظهورات' ذات طابع قليل الرشاد والاستقامة؛ وهذه الأخيرة تمل إحدى المظاهر 
التى يستبين فيها بأوضح ما يمكن التدخل المباشر للفعالبات اللطيفةء لكن هذا اأظهر ليس هر 


3 ثمة كلام كثير في هذا المسدد. وخصوصا حول استعمال التارو (14101) (وهر ور لعب أطول من ورق الأعسب 
العادي ومحمل صورا لتلفة ويشتمل على 78 ورقة)# لوجود آثار فيه لعلم تراثي بلا مراء مهما كان مصدرها 
ا جقيقي› ولكن فيه أيضا مظاهر ظلمانية جدا؛ ولا تريد بهذا الإشارة إلى آوهام الإأخفاتيين العديدة الق إاستدعاها الثارو؛ 
وهي ني قسمها الكبير تافهةء وإنما قصدنا أمر أشذ فاعلية بكي بجعل تشغيله حطر حقا على آي شخص غير مصتان 
ضيد قعل القوى السفلية. 

وهي الفترة التي بدأ فيها الم الإسلامي في الأتدلس بتقلّص وانهياره يتسارع إل أن انتهى ينهاية القرن الحامس عشر... 
وبقدار تقلصه ثم انتهائه التام توسّعت قوى الانحراف والتخريب الدجالية في الغرب لتشمل العام باسره (العرب). 
وقد تم فح القسطنطينية الذي وقع أربعين سنة قبل القضاء النهاتي على المسلمين من الأندلس المطابق تماما لسنة 
اكثشاف أمريكا. وقد ورد في خير نبوي: (فتح الفسطلطينية روح الدجال) دالمعرب). 

الذين يدفعهم الفضول إلى معرفة تفاصيل حول هذا الجائب من المسالة يمكتهم النظر والاستغادة - رغم التحفظات التي 
ينبخي إبداؤها حول بعض النقاط - من كتاب عنواته حول اليار (الثيار هو تاج كان يضعه مسوك الفرس خصوصا 
حول رؤوسهم وهو كذلك تاج مثلث الأقسام بضعه البابا على رآسه)# لوؤلفه روجي دوقات وقد طبع بعد وفاة 
مؤلفه الذي خالط عن قرب بعض ' الايا الخفية التي آشرنا إلیها قبل فلیلء وفي آخر حیاته آراد آن یصرح ب شهادته 
کما یقول هو عن نفسه» وآن پساهم ي الکشف مقدار معين عن تلك ا بايا السرَبة العجيبة؛ والأسباب الشخصية الى 
كن أن تكرن قد دفعته إلى التصرف هكلا لا نهم لأئها على كل حال لا تنقص شيتا من فائدة هله الإقشاءات 
(الكاشفة لبعض تلك الغبايا). 
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الوحيد؛ وحتى عندما يكون المقصود تكهنات تبدو مفبْركة برمتهاء فيمكن جدا لثل تلك الفعاليات 
أن تدخل في اللعبة أيضاء أولا بسبب اللبع المضاد للتربية الروحية الذي انبثق منه الاستلهام الأول 
لتلك التكهنات. ثم أيضا بفعل بعض العناصر التي تغل ك ركائز (أو نواقل) هذا الإنشاء (أي 
إنشاء أوضاع ملائمة لفعل التخريب). 

وبكتابتنا هذه الكلمات الأخيرة» ننظر بالأخص إلى مثال مدهش حقاء سواء في حد ذاته أو 
في اللجاح الذي لقيه في أوساط متنوعةء وهو بهذه الصفة يستحق هنا أكثر من مجرد إشارة: وبهذا 
نريد الكلام عن تنبۋات المرم الكبير المزعومة التي شاعت في اتجلتراء ومنها إلى العام كله لأهداف 
ربما هي سياسية في جزء منهاء ولكنها يقينا تذهب إلى ما هو أبعد من السياسة بالمعنى المالوف هذه 
الكلمة» وهي مع ذلك و ثيقة الارتباط بعمل يقام به لإقناع الإلجليز بأئهم من ذريْة أسباط إسرائيل 
المفقودين؛ لكن حول هذا الموضوع أيضاء ليس بإمكاننا الإإلحاح بدون الدخول في تفاصيل قد تكون 
خارجة عن السبّياق. ومهما كان الأمرء فها هو مضمون تلك التنبؤات' في قليل من الكلمات: بقياس 
ختلف أجزاء مرّات وغرف ارم الكر" ارادوا آن یکتشفوا منها نوات وذلك بوضع تاسُّبٍ 
بين الأعداد المتحصل عليها من ذلك القياس وبين فترات زمنية ومواقيت لحوادث تاريخية (رغم أنه 
ني الواقع لا تعرف بدقة المقاييس التي كان يستعملها ا لمصريون القدامى). ومع الأسف» يوجد في 
هذا الافتراض خف عابث» وهو من الجلاء بجیث يكن أن نتساءل كيف أن أحدًا ل يتنه له حسبما 
يبدوء وهذا يبين إلى آي حذ يخضع المعاصرون لنا إلى ألإيجاء؟ وبالفعل» بالافتراض أن الذين شيدوا 
الهرم قد آدرجوا فيه حقا تنبؤات ماء» فمن الحتمل المقبول حيتئذ أنها ستتعلق بأمرين: إمَّا آنها 
اعتمدت حتما على نوع من المعرفة للقوانين نين الدورية الزمنية التي يعود إلبها التاريخ العام للعام 
وللبشرية» وإِمَا آها كفت هذه القوانين لتطبيقها على مصر بالخصوص. لكن افق آث الذي حصل 
لا هذا ولا ذاك لان كل ما أراد اولئك الباحثون أن يجدوه في تلك آلتتبؤات' يعود حصرا إلى ما 
يتعلق أولا باليهودية ثم بالنصرانية بعدهاء وعلى هذا النحو ينبغي منطقيا أن نستنتج من هنا أن 


هذا المرم الكبيرء ليس بأكبر من الاثنين الأخرين بهذا المقدار (البالغ فيه) حتى يكون ميزه بارزا عنهماء خاصة الأقرب 
متهما إليه. ولا تعرف ما الأسباب التي دفعت الباحثين انمحدثين ' للانيهار ' باهرم الكبير مقتصرين عليه تقريباء وإليه 
ترجع داثما كل أفتراضاتهم الأكثر إغراقا في التيال» بل يمكن حتى القول أنها الأكثر خحرافيةء بجا في ذلك ما نذكره فقط 
كمثالين من أشدها غرابة؛ أولمما يريد أن يرى في هيئته الداخلية خريطة لنابع الليل» والآخر يرى أن 'كتاب الموتى ليس 
فيه سوى وصف يشرح نفس تلك اهيئة. (وكتاب الوت من كتب العهد الفرعوني التي اكتشفت في العهد الحديث)». 
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المرم ليس صرحا مصريًا أصلاء وٳنما هو صرح يهودي مسيحي! فهذا وحده كاف للحكم بالعدل 
على هذه ا لحكاية الي لا تصدق. . ومن المناسب أيضا إضافة أن تصور كل تلك الافتراضات العابثة 
موافق في زعمهم ل تسلسل الحوادث التاريخية يخية كما هو ني التوراة» وهي بُرمتها مزاعم غير مَسلّمة 
وهي مطايقة للحرفية الأشد ضيقا والأكثر بروتستانية (آي أن طابعها الهيمن هو طابع المذهب 
تكسف هذه الأمور على الذهنية الخاصة بالوسط الذي ينبغي بالدرجة الأولى نشرها فيه بالأساس. 
وهناك أيضا ملاحظات طريفة أخرى في تلك ألتنبات المزعومة عن الحرم الكبير: فمنذ بداية التاريخ 
المسيحي م يوجد أي تاريخ هام يستحق التسجيل قبل تاريخ السكك الحديدية الأولى! وبالتالي 
فیجب ان نعتقد بان لأولثك اليناة القدامى للهرم مَنظور حديث جدا في تقديرهم لأ همة الو ادث؛ 
وهذا هو العلصر السمج البليد السار الذي لا يتخلف أبدا في هذا الصنف من الأمور» وهو 
بالتحديد الذي يضح منيعها الأصلي. فالشیطان بالتاکيد ماهر جداء غير آنه مع ذلك لا يستطيع 
آبدا آن نع عن آن یکون تفه مشير للسخرية في | عض الجوانب ‏ 

علی تکهنات اخری) رشع ج ابات قاعدتها ی دوما غير عسدده: بالشدقیق لن على ان 
التأريخ المعين سيسجَل دخول البشرية في عهد جديد أو أيضا حدوث نهضة روحية (وسنرى لاحقا 


لا نغادر المرم الكبيںء قبل أن ثلبه عَرّضا على تخيل جامح حديث أيضا: فالبعض يعطون أهمية عظمى لدم اكتمال 
بنائه؛ وقمته بالفعل ناقصة لکن كل ما مكن قوله بالتاكيد ني هذا الصدد هو أن آقدم المؤلفين الذين لدينا شهادتهم: 
وهم حديثرا العهد نسبياء راوه دائما مبتور القمة كما هو عليه اليوم. ومن هنا فمن البعيد جدا حقا ما زعمه أحل 
الإخفائيين الذى كتب حرفيا أن الرمزية النفية قي المكتوبات العبرية والمسيحية ترجع مياشرة للحوادث التي وقصت 
خلال تشييد ارم الكبيرء وهذه مرة آخرى دعوى تبدو لنا فاقدة لكل ما مجدمل التصديق من يع الوجوه! - وهناك 
امر غريب» فالتم الرسمي للولايات المنحدة ثل ارم بقمته المبتورة وني أعلاء مثلث مشع يبدو وكأنه يعوض تلك 
الشمة: رغم اتفصاله عنهاء بل منعزل عنها بداثرة السب الحيطة به؛ وبعض مكظمات التريية الزيفة التكاثرة في آمريک 
تحاول آن تستغل هذا اتم بتاویله وفق مذاهبها ؟ کما تو جد فيه تفاصيل أخرى» أقل ما يقال عتها آنها مشبوهة؛ ويبدر 
أنها تدل على تدخل لمؤثرات مريبة؛ وهكذاء فعدد قراعد ارم هو ثلاثة عشرة وهو الذي يقال عنه آنه عدت آسباط بني 
إسرائیل (باعتبار ييز الفرعين الائتين لسبط آبناء يبوسف)؛ وهلا بلا ريب لا بخلو من علافة مم المصادر الحقيقية ل 
تبات ارم الکبیر' الی: كما کنا بصدد بيانه» نجه آيضا لتجعل منه؛ لأهداف هي بالأحرى مبهمةء توعا من الصرح 
اليهودي المسيحي وهذا العدد - آي ثلاثة عشر - يتكرر مع ذلك بإلحاح في ميزات أخرى» وهو بالاخص عدد الحروف 
الكل dشaار:‏ ' {I pluribus unum‏ 
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كيف ينبغي فهمها في الواقع). والعديد من هذه التواريخ قد أنقضىء وپیدو آنه م حدث عندها آي 
شیع يتمیز بالروز. لکن ماذا بعثی بالضبط کل هذا؟ في الواقع: يو جد هنا مرة آخرى استعمال آخر 
للتكهنات (ونعني بلفظة آخر: غير التي تزيد في فوضى عصرنا بزرعها البلبلة والمرج في كل مكان) 
ورجا ليس هوبالادنى أهميةء حيث جعلها وسيلة لاإيجاء المباشر الذي بساهم فعليا في وقوع بعمض 
الحوادث الاثية. وليكون الفهم لا نقوله أحسن نأخذ هنا حالة بسيطة جدا: فهل يصق مغلا أن 
الإلحاح على الإعلان بان ثورة ستحدث في البلد الفلاني وفي العهد الفلاني لا يساعد واقعيا على 
جعلها تندلع في الوقت الذي يريده المستفيدون منها؟ وف الصميم» المقصود بالأخص في الوقت 
الراهن عند البعض» هو خلق وضعية ذهنية ملائمة لتحقيق أمر مَأ يدخحل ضمن مشروعاتهم 
والذي هكن بلا شك أن يُوَجّل بعل المؤثرات المعاكسةء لكنهم يأملون وقوعه هكذا قبل الأجل 
الحدد بقليل أو بعده بقليل. وقي علينا رؤية ادق إلى أين يتجه هذا المشروع الروحاني المريف؛ 
وبدون آن رید ٻتاتا بهذا آن نكون متشائمين (خصوصا آن التفاؤل والتشاؤم» كما بيتّاه في مواقع 
آخرى» هما موقفان عاطفيان متعاكسان» وينبغي أن يبقيا على السواء بعيدين عن وجهة نظرنا 
التراثية قصرا) نريد آن نقول آنه يو جد هنا منظور لستقبل قريب لا يبعث أصلا على الاطمئنان"". 


الباب الثامن والثلاثون 
من ضدية التراث الروحي إلى عكسية التراث الروحي 


علما بان المؤلف كتب هذه السطور عام 1945 آي قبل قبام الكيان الصهيوني اليهودي في فلسطين بثلاث سنوات» فاته 
ف هذا اباب يشر إلى حرادث منها ا حطر الذي أوشك حينذاك أن یئم بالتحالف مع القوى الدجالية الکرى النمثلة 


حصوصا في اليهود الصهاينة وف القوي الخربية وعلى رأسها الولايات المتحدة وإغلتر! االمعرب). 
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De I'antitradition û la contre tradition 


إن الأمور التي تكلمنا عنها أخيراء ككل الأمور المنتمية أساسا إلى العام الحديث» هما طابع 
في غاية الضدية للتراث الروحي» لكن» من حيث وجه آخرء هي تذهب إلى ما هو أبعد من هذه 
الضدية بمعنى مرد الإنكارء فتتوجه إلى ما يكن تسميته بالتحديد: عكسية التراث؟ فهنا يوجد تيز 
ماثل لذلك الذي ذكرناه بين الانحراف والتنكيس» وهو مناسب أيضا لتفس الطورين للفعل المضاد 
للتراث إذا نظرنا إليه من حيث جلته: ف ضدية التراث كان ها تعبيرها الأع في ما يكن أن يقال عنه 
آنه المذهب المادي اتام كما کان سائدا حوالى نهاية القرن التاسع عشر؛ وأما عكسية التراث فلا نرى 
منها حتى الآن إلا علاماتها المنذرة الأرل: وهي مُشكلة بالتدقيق من كل هذه الأمور الى تهدف إلى 
تزييف المفهوم التراثي نفسه بكيفية أو بأخرى. ومنذ الآن يكن إضافة آله كما أن التوجه تحر 
ألتصلب المعير عله باضدية التراث لم يكن له أن يدرك حذه الأقصى الذي هو حقا خارج وتحت كل 
وجود ممكن» فمن المتوقع كذلك أن التوجه نحو التحلل والتلاشي» الذي جد التعبير عنه في عكسية 
التراث' بدوره لن يدرك حه الأقصى. فالأوضاع نفسها جلي الظهورء ما دامت الدورة الزمنية ل 
تنته بعد تماماء تستلزم طبعا آن يکون الشآن هكذاء وآما النهاية نفسها هذه الدورة فهي تفترض 
حدوث التقويم الذي تتحول بواسطته هذه التوجهات الشرية إلى محصلة اخبرية نهائيةء حسما 
شرحناه سابقا. والذي يؤكد هذا أن كل التنبؤات (ونستعمل هنا هذه الكلمة بمعناها الحقيقي طبعا) 
تعلن أن الانتصار الظاهر ل عكسية التراث لن يكون إلا مؤقتا عابراء وآ في الوقت نفسه الذي 
يبدو فيه تم اكتمال لذلك النصرء سندمر بفعسل الفعاليات الروحانبة“ التي ستتدخل للتحضير 
ألمباشر'للتقويم' النهائي . وبالفعل لن يلزم أقل من مثل هذا التدخل المباشر لوضع حدء في الوقت 


ي التراث الإسلامي تتمثل هذه الفعاليات في المهدي وعيسى عليهما السلام عند ظهورهما في آخر الزمانء كما تتمشل 
في الطيور التي تطهر الأرضص من جشث يأجوج ومأجوج عند هلاكهم بيركة دعاء المسيح عليهم» وهو الذي سيقتل 
الدجال بباب لد في فلسطين (المعرب). 

۳ وإلى هذا المعنى تعود في الواقع هذه الجحملة: عندما يبدو أن الكل قد ضاع» صل النجاة للكل' وهي الجحملة التي يكررها 
بكيفية آلية تقريبا عدد معتير من الكشفيين»؛ ويطبقها طبعا كل واحد على حسب قهمه؛ و عموما طق على حوادث 
فليلة الأهميةء بل رجا ثاثوية تماما وحلية" بسيطةء وهذا بمقتضى التوجه ألْصَطْر' للأمور الذي نبّهنا عليه بصدد الكايات 
المتعلقة ب اللك العظيم حتى بلغ اعتباره إلى حذ أن لا يري فيه سوى ملك لفرنسا في المستقبل. ومن البديهي أن 
التنہؤات الحقيقية تتعلق بأمور ذات مدی اوسع بکٹیر. 


ES 


لن لأعتى وأخطر القدرات الُذرجة في جلي الظهور الذوري وأشدها شبطانية حقا؛ لكن» بدون 
أن ترق الأحداث أكثر من هذاء لنفحص بكيفية أدق بقليل» ما تمثله في الواقع هله العكسية 
للتراث الروحي. 

ولبلوغ هذاء ينبغي آن نرجع مرة أخرى إلى دور عكسية التربية الروحية: وبالفعل» فمن 
لبديهي آنها هي التي بَْدَ أن عملت باستمرار في الظل بالإيحاء لجميع الحركات الحديثة وتسييرها في 
الخفاءء ستصل قي نهاية مطافها إلى ألبروز الحارجي» إن آمكن هذا التعبير» لتحقيق مشروع سيكون 
كبديل لتراث أصيل حقيقي؛ ويكون هذا المشروع» على آي حال» بام وأدق وصف تسمح به 
الحدود التى تفرض نفسها بالضرورة على كل تزيبف ممكن. وكما أن التربية الروحيةء كما ذكرناي 
ملل فعليا روح أي تراث أصيلء فإ عكسية التربية نفسها ستلعب دورًا ماثلا إزاء ضدية التراث؛ 
لكن من غير الملائم طبعا ومن الخطا الكلام هنا عن أروح» حيث أن المقصود هنا بالتدقيق هو الخالي 
من الروح تاماء بل هو المعاكس للروح لو لم يكن الروح بالأساس من وراء كل تضاد. لكن عكسية 
التربية على كل حال تزعم الضدية للروح (آي الضدية للتربية الروحية الحقة) مع حاكاتها ها على 
شل ذلك الظل المقلوب الذي كررنا الكلام عنه سابقا؛ وهذاء فمهما بلخت هذه الحاكاة من تشابه» 
فإ أعكسية التراث لن تستطيع أبدًا ان تكون شيثا سوى أصورة زائفةء ولكنها ستبلغ في هذا أاقصى 
حد وأوسع مدى» وهي التي ل نر منها حتی الآن؛ رغم کل تزويرات العام الحدیٹ» إلا عاولا (أو 
تجارب) جزئية جداء ومثل مسبقة باهتة جداء بالمقارنة مع ما يضر لستقبل» يقدره البعض قريباء 
وپۇيدهم في هذا التقدير التسارع المترايد للأحداث الراهنة. 

ومن البديهي اله ليس في نيتنا صلا البحث هنا عن تحديد مواقيت دقتها تزيد أو تنقص› 
كما يفعله هُراة التنبؤات ' المزعومة حتى إن كان هذا مكنا معرفة المدة المضبوطة للأدوار الزمنية 
(رغم أن الإشكال الأساسي فيهاء في مثل هذه الحالةء يكمن دائما في نحديد نقطة الانطلاق القيقية 
التي ينبغي الأخذ بها للقيام بالحساب)» فلا أحسن من الالتزام بأكر تحفظ في هذا الصدد وهذا 
لأسباب هي بالتحديد مضادة للأسباب الحركة للناشرين للتكهنات المشوهة بوعي وبلا وعي» آي 
حتى لا نخاطر بالمساهمة في مزيد من الخوف والفوضى السائدين في العام في الوقت اخاضر. 

وعلى آي حال» قفالذي يسمح للأمور بان تصل إلى هذا الحد هو أن عكسية التراث 
الروحيٴ- وهذا لاب من قوله - لا بمکن آن تعتر اختراعًا بشریا صرفاء لا تمر في شئ من حیث 
طبيعته عن جرد التربية المزيفة؛ والح أنها أكثر من ذلك» وحتى تكون هكذا فعلياء ينبخي 
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بالضرورة» وبكيفية ماء بالنسبة إلى أصلها نفسه»ء أن يكون منبثقا من المنبع الغريد الذي يرتبط به كل 
تراث روحي أصيل» وهو بصفة أعم أيضاء الذي يتعلق به كل ما جلي في عالنا عدصرا غير بشري 
(أي ان مصدره ربّاني)#؛ لكنه لم يصدر عن هذا المنبع إلا بواسطة انحطاط انتهى إلى درجته 
القصوى» آي إلى هذا التنكيس الذي يشكل ولاية الشيطان بحصر العنى. ومثل هذا الالعطاط هو 
طبعا آعمق بكثير من ما بحصل لتراث منحرف جقدار مُعين فقط؛ بل يوجد هنا آمر أوخم من حالة 
تلك الأشكال التراثية التي ماتت فعلا وهجرها الروح نماماء وال يكن ل عكسية التربية نفسها أن 
تستغل حثالانها المترسبة الباقية لتحقيق أغراضها كما شرحناه آنفا. وهذا يؤدي منطقيا إلى التفكير 
بان هذا الانحطاط پنبغي أن يصعد لي الماضي» إلى تاريخ موغل في القّدم مهما كانت هذه المسألة 
حول الأصول غامضة. فمن ما هو قريب من الحق ويمكن قبوله أن عكسية التربية ترتبط بانحراف 
وفساد وقع لإحدى الحضارات القدية التي سادت في الواحدة أو في الأخرى من القارات التي 
دت بفعل الكوارث التي حصلت خلال الدورة الزمنية الكبيرة الراهنة المنفتتارا". وعلى أي 
حال» فالحاجة غير ملحة للقول بان بمجرد انسحاب الروح» لا يمكن أصلا الكلام عن ترببة روحية؛ 
ونمشلوا عكسية التربية ما هم في الواقع إلا جرد دُونيين عوام سطحيين» جاهلين تماما ونهائيا ما هو 
مهم وجوهري» آي بكل حقيقة من طراز روحاني آو ميتافزيقي» حتی أن آبسط مبادئها أمست 
غريبة عنهم قطعا منذ أن أغلقت عنهم أبواب السماء . ف عكسية التربية بعجزها عن رفع الماد 
إلى المقامات التي هي فوق عموم البشرية (أي المقامات الروحية والربانية العالية)# كما هو شأن 
التربية الروحية الأصيلةء بل بعجزها حتى عن الاكتفاء بالميدان البشري العام» تقود حتما إلى ما هو 
تحت البشري» وهنا يكمن بالضبط ما بقي ها من اقتدار فعلي. ومن السهل جدا فهم أن هذا آمر 
أخر تماما غير مهزلة ألتربية الزائفة. وفي التصوف الإسلامي يقال أن من يتقذم إلى باب بدون أن 


لباب السادس من سفر التكوين» رما يعطي في شكل رمزي» بعض الدلالات المتعلقة بهذه الأصول القديمة ل عكسة 
التربية (أ#). 
(#) الراجح أن الولف يشير بالقارة الي احتفت إلى قارة الأتلنتيد التي كانت تقع في احيط الأطلسي رقضي عليها 
طوقان توح # قبل أكثر من الي عشر أل سنة. لکن بعض آثارها التراثبة بقيت بعدها محدة با لخصوص في 
ا لحضارتين الصرية والكلدانية» ا في ذلك الجانب الظلماني السفلي المتمئل في ألولاية الشيطانية وقد اتتقل هذا الجانب 
إلى أقرام متهم طاتفة من البهود وعشش فيهم وفرخ؛ وهم يتوارثونه إلى آخحر الزمان (المعرب). 

يكن هنا قياسيا تطبيق رمزية سقوط الأملاك أي اللقصود هو ما يناسيه فعليا فى المستوي الإتساني؛ وهذا عكن الكلام 
في هذا الصندد عن ولاية الشيطان صر العنى الأخص والأم حرفية للكلمة. 
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ياتیه بطريق سوي شرعي» فسيرى هذا الباب ينغلق أمامه» وسيْجبر على أن يعود أدراجهء لكئه 
سیعود ليس كمجرّد عامّي - وقد آمسى ذلك مستحیلا - لکنه سیعود کساجر (أي ولي للشیطان 
بشتغل في القدرات اللطيفة من النمط السفلي) . ولا يكن أن نعطي تعبيرا أوضح ها نقصده 
بقول أن هنا بالتحديد يوجد الطريق ا لجهنمي' الذي يدعي معاكسة الطريق السماوي» وهو بالفعل 
پېډدي المظاهر الخارجية لثل هذا التعاكس الذي لا يمحن أن يكون في النهاية إلا وهميا. ومثلما 
ذكرناه سابقا عن الروحانية الزائفة التي يضيع بعض المنخرطين فيها في نوع من التحقق المعكوس: 
فن هذا الطريق الجهنمي' لا بمكن أن يؤول في النهاية إلا إلى تفتبت شامل للشخص الواعي وإلى 
تلاشیه بدون رچعة“ 

وبطبيعة الحال» حتى تكون الحاكاة بالانعكاس المقلوب على أتم صورة ممكنةء يكن أن تشا 
مراكز تنتمي إليها المنظمات الي ترجع إلى عكسية التربية» وهي مراكز بالطبع نفسانية قصرا مثلها 
مثل الفعاليات التي تستخدمها ومذ بها غيرها؛ وليست هي بتاتا مراكز روحية كما هو الحال في 
التربية الحقيقية والتراث الأصيل» رغم» آله بسبب ما ذكرناه يكن أن تحاكيها إلى حك معين في 
مظاهرها الخارجية» فينجم عنها توهم الروحانية المعكوسة. ولن يكون أمرا مشرا للدهشة إذا كانت 
هذه المراكز نفسهاء في كثير من االات وليس فقط بعض النظمات التابعة ها بصفة مباشرة تزيد 
أو تنقص» في صراع مع بعضها البعض.» وهذا لأ الميدان الذين هم فيه» هو الأقرب إلى التلاشي 
العمائي» وبالتالي فهو الميدان الذي تجري فيه كل التناقضات على هواهاء حيث أن الغائب هنا 
بالضرورة هو الفعل المباشر لبدأً علوي مجعلها منسجمة ومتراضية. ومن هنا ينتج غالباء فيما يتعلق 
يما يمل هذه المراكز أو ما ينبثق عنهاء انطباع بالالتباس وعدم الانسجام الذي هو يقينا ليس 
وهمياء بل هوء مرة أخرى» طابع مير هذه الأمور. فهي لا تتفق إلا سالباء إن آمكن القول» آي 
يتفقون في الحرب ضذ المراكز الروحية الحقيقية» بالمقدار الذي تتموقع فيه هذه الأخيرة على مستوى 
يسمح لثل تلك الحرب بالاندلاع» آي في ما برجع فقط إلى ميدان لا يتچاوز حدود وضعيتنا 


آغر دركات مدرج عكسية الترببة يلها آولياء الشيطان الذين هم على هذا النحو بالتعاكس مع الأولياء ا لحقرقيين أولياء 
الرحمان؛ وفيهم يتجلي المظهر الأعم الممكن للروحانية المنكوسة' (ينظر كتاب رمزية الصليب ص186ء للمؤلف). 

ملا المآل الأنصى لا ثل إلا حالة نادرةء وهي بالدحديد حالة 'أولياء الشيطان ‏ وأمًا الذين الجروا إلى ما هر آقل سقوطا 
في هذا الابتعادء فطريقهم حينئذ يكون عدوا بدون منفذ فقط: ومكن أن يابثوا منحصرين فيه أحقابا دهرية أو دورية 


+ ا 
م للدم . 
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الفردية“. ولكن هنا تتجلى ما يمكن حقا تسميته ب حماقة إبليس" فالممثلون ل عكسية الترية” 
بتصرفهم هلاء بتوهمون آنهم يقاومون الروح نفسهء وهر الذي لا يمكن لأي شى أن يقاومه في 
احقيقة؛ غير آنهم في نفس الوقت» رغم أنفهم وبدون إدراك منهم» خحاضعون كمه في الواقع» ولا 
يمکنهم بدا آن يخر جوا عنهء كما أن کل ما هو موجود طوعا أو كرهاء خاضع للاجرادة الإهية. التي 
يستحیل أن بفلت عنها شئ. وبالتالي فهم أيضا في النهاية مسحرون» ولو كرُها عنهم» بل يكن أن 
بظتوا الحعكس قاماء في تحقيق التدبير الرباني في ا لمجال الإنسانى*. 

وهم يقومون كسائر الكائنات الأخرى» بالدور اللائم لطبيعتهم الخاصةء لكر» بدلا من أن 
یکونوا فعلا مدرکین هذا الدور كما هو حال العارفين الحقیقیین؛ هم لا پدركون إلا جاثبه السالب 
والمنكوس؛ وبالتالي» فهم خدوعون لأنفسه*› وبكيفية وخم بكثير من جرد جهل العام البسبط 
لاه عوض أن يتركهم تقريبا في نفس النقطةء فان محصبلته ترمي بهم دوْمًا نحو الأبعد عن النقطة 
البدئيةء إلى أن يسقطوا نهائيا في الظلمات الخارجية. لكن» إذا نظرنا إلى الأمورء ليس بالنسبة إلى 
هؤلاء الأشخاص أنفسهم. وإتما بالنسبة مجموع العا فينبغي آن نقول عنهم» وعن غبرهم جيعاء 
بان وجودهم في الحلٌ الذي يشغلونه وجود ضروري كعناصر من هذا الجموع» أو كادوات قدرها 
لله - كما يقال في المصطلح اللاهوتي - لسيرورة هذا العام في دورة جلي ظهورهء لأئه على هذا 
امنوال على آي حال: ينبغي بالضرورة لجحميع الاخحتلالات الحزئيةء حتى وإن بدت على هذا انحو 


هذا ايدان في وجهة النظر التربوية: هو المسمى يدان الآسرار الصخرى؛ وني المقابل كل ما يتعلق ب الأسرار الكرى: 
فمن حيث أنه من طراز فوق بشري بالاساس. هو معصوم عن مثل هدا اضراع لن ميدانه. مقتضي طبيعته نشسهاء 
يتعذر إدراكه إطلاقا على عكسية التربية وعلى مميليها في جيم الدرجات. 
() التدببرات ا ية في اصااا ج المملكة الإايسائية عنوان کثاب يى الدين بن عربي. 
ا عن مثل هذا الانخداع والمكر يفول الله تعاى في القرآن الكريم: 
اند عور آله وَلَْينَ اموا وما ندعو إل اسهم وما مرون الآية 9 من البشرة (2) (المعرب). 
إن المُتفقين دعوت أله وهو ديم ي الآية 142 من النساء (4). 
س ی 
ووکدالت جلا ف کل رة اير مُجرييا ليمُڪروا قيها وا يمَڪرون | پأنغيم م وما عون ۾ الآية 
3 من الأتعام (6). 
. و + ۴ اد بے . رار سل ي س دعم و ع 
رعن الظلمات التي يسقط فيها هؤلاء يقول تعالى: آل ول اليرے اموا رجهم من آلظلْمّت إلى الثور 
ر سے روک سا قوی ار عاص ار ر ا 2 ۾ اور حل و ا 
الست کفروا آولیاؤهم الطغوٹ پخ ر جوتهم بر الور إلى آلظلمَس اولك أَصْحَبُ آلتار هم قا 
لدو 4 الآية 257 من البقرة (2) (المعرب). 
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کانها الفوضى في آم صورة» أن تساهم كلها في الانسجام الكلي. فهذه الاعتبارات ينبغي أن تسأعد 
على فهم كيف أن إنشاء عكسية التراث الروحي هو مكن» لكن أيضا لاذا لا كن أبدا إلا أن 
يكون في غاية عدم الاستقرار وعاہر سريع الزوال» وهذا لا نعه من آن پکون من حيٿ هوء آخطر 
من حيع القدرات» كما ذكرناه سابقا. وكذلك ينغي فهم أن هذا هو المدف المنشود حقا ل عكسية 
التربية" وهو الذي قصدته باستمرار خلال سلسلة أعماها كلها. 


2%0 


الباب التاسع والثلاثون 
المحاكاةالكبرى الزائفة أوالروحانية المعكوسة 


La grande parodie ou la spiritualité d rebours 


من كل ما قلناه سابقاء يتبين بيسر آن تشكيل عكسية التراث الروحي' وانتصارها الظاهري 
والمؤقت يثلان بالتحديد هيمنة ما سميناه ب ألروحانية العكوسة القى ما هي طبًا إلا حاكاة 
للروحانية الأصيلةء فهي تقلدها في اتجاه مناقض» بحيث تبدو كأنها نقيضها بالذات؛ ونقول عنها آنه 
تبدو فقط ولا نقول بأنها حقيقة كذلك لأله نه مهما كانت مزاعمهاء فلا وجرد هنا لتناظر ولا 
لتکافی ممن . ومن المهم التأكيد على هذه التقطةء لان الكثير ينخدعون بالمظاهر: ويتخيلولن وجود 
مبدئين متناقضين يتنازعان العلوّ في العالم» وهو مفهوم خاطئ» وهو في صميمه نفس ما يعبر عنه في 
الكلام اللاهوتي ججعل الشيطان في نفس المستوى مع الإله (تعالى الله عن ذلك علوا كبيرا)؛ وهو ما 
يلسب» ممق آو بغير حقء إلى المذهب المانوي#. ومن اليقين آنه يوجد في الوقت الحاضر العديد من 
الناس الذين هم بهذا المحنيء مانويون بلا وعي منهم» وهذا مرة أخرى» بفعل إيجاء من أشد 
الإيجحاءات مكرا. فهذا الفهوم» بالفعلء يرجع إلى الإقرار بثنوية مبدئية يتعذر تحليلها إطلاقاء أو 
بعبارة آخری» يرجح إلى إنكار الوحدة العليا الى هي من وراء التناقضات وكل المتضاذات". ومثل 
هذا الإنكار لا يثير الدهشة إذا وقع من قبل المنخرطين في ' عكسية الترببة الروحية ٠‏ بل قد يكونوا 
صادقرن في إنكارهم إذ أن اال الميتافيزيقي مغلق أمامهم تماما؛ والأكشر بداهة بالنسبة إليهم هو 
ضرورة نشر وفرض هذا المفهوم» لاله بهذا فقط يكن أن ينجحوا في التظاهر با ليس هم عليهء ولا 
مكن أن يكونوا عليه حقيقةء آي كممثلين لأمر يمكن أن بوازي الروحانيةء بل وحتى يتغلب عليها 
في النهاية. 

والقول الحقء أن هذه الروحانية المعكوسة ما هي إلا روحانية مزورة» بل هي مزورة إلى 
أقصى حد حكن تصوره؛ غير آله يكن الكلام على الروحانية المزورة في جيع الحالات التي متلا 
يعتڊر فيها روحاني ما هو نفساني» حتى لو لم يصل هذا الخطا إلى ذلك التنكيس الشامل. ودا 
فللفصح عن هذا الفهوم تكون عبارة روحانية معكوسة هي الأليق في النهابة بشرط الشرح 
الدقيق لا ينبغي أن يمهم منها. فهذا هو تي الواقع التجديد الروحاني'(أو الصحوة ة الروحية) التي 


ز4 مذهب ماني هو مذهب ماني الفارسي المتوفى سنة 273 ميلادى(المعرب). 
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يرذد البعض الإعلان عن قدومها بإخحاح وبدون وعي» أو أيضا العهد الحديد الذي يجتهد يكل 
الوسائل إدخال البشرية فيه ؛ ونفس حالة الانتظار' السائدة بشيوع التنبات التي تحدثنا عنها يكن 
أن تساهم فعلا في الإسراع جلوله. ثم إن الاتبهار ب الظراهر الحارقة الذي نظرنا إليه سابقا كأحد 
العواملى الأساسية للخلط بين النفساني والروحاني» يكن كذلك أن يلعب في هذا الصدد دور 
حطبرا جداء إذ بواسطته تنخدع أغلبية البشر في عهد عكسية التراث الروحي. وقد قيل أن المتنبئين 
الكذابين الذين سيظهرون حينذاك ينجزون خوارق كبرى وأمورا مدهشة إلى درجة إغواء الصفوة 
نفسها إن أمكر. فمن هذا الجائب بالخصوص» يمكن أن تبدو ظواهر ما وراء النفس وختلف 
أشكال الروحانية الحدثة كنوع من الصورة المسبقة لما جب أن محدث فيما بعد حتى إن كانت لا 
تعطي بعد إلا فكرة ضعيفة جا عن ذلك. واقصود دائما في الصميم» هو نشاط نفس القوى 
اللطبفة السفلية» لكتها ستشتغل حينذاك بقدرة آكبر بكثر لا ثقارن ما هي عليه الآن؛ وعندما نرى 
کم هم الاس اللستعدون دوما بثقة تامة للتسليم الأعمى إلى كل المذيانات التي یتوہ بھا جرد وسيط 
لأنها فقط مصحوبة ب ظواهر' (غير مالوفة)ء فلا يستخرب من أن الإغواء يكون حينذاك شبه عأم. 
ولهذا فنكرر الإلحاح على القول بان ألظواهر الخارقة في نفسها ليست بجحجة إطلاقا على 
صحَّة مذهب أو تعليم معين» فميدانها هو الميدان الأمشل للوهم الكبير حيث أن كل ما ياخده 
البعض بسهولة على آنه من علامات الروحانية يمكن أن يكون صوريا مصطنعا ومزورا بفعل القوى 
السفلية السابق ذكرها؛ بل رما هذه هي الحالة الوحيدة التي کن للمحاكاة أن تكون فيها تامة 
حقاء لأن نفس آلخوارق الظاهرية تحصل في الواقع في كل من الحالتين (آي حالة الروحانية الأصيلة 
وحالة الر وحانية المعكوسة)ء والفارق يكمن فقط في طبيعة الأسباب التي تتحدخل في كل منهما 
(ونأخذ هنا كلمة خوارق من حيث معناها التعلتق بالظاهر الخارجية)» وهي أسباب تعجز غالبية 
التاس حتما عن تحديدها. وبالتالي فاخسن ما بُفعل عندئذ في النهاية هو عدم تعليق أدنى أهمية 
على كل ما هو ظواهر خارقة؛ بل بالأحرى آن لا يُرى فيها سَبْقَا سوى علامة لا تبعث على الثقة؛ 
لكن كيف يكن تبليغ هذا الفهم إلى الذهنية التجريبية المميزة للمعاصرين لناء وهي ذهتية صيغت 


1 لا كن تصديق إلى أي حد عبارة ألحهد الجديد قد شاعت في هذه الأزمنة الأخيرة وكررت في جميع الأوساط» مصحوية 


بدلالات تبدو ختلفة عن بعضها البعض في غالب الأحيانء لكنها تدجه جيعا في النهاية إلى ترسيخ نفس القناعة في 
الأذهثية العامة (4). 
(#) ومثلها في الستوات الأخيرة كلمات ألعَولة والقطب الواحد وألعالم قرية صغيرة (المعرب). 

إغیل القدیس ی 24 24. 
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ارلا بوجهة نظر علموية من طرف ضذية التراث الروحي» إلى أن صارت في الأخير إحدى العوامل 
الي يكن أن تساهم بأكبر فعالية في نجاح عكسية التراث الروحي. 

ومن وجهة نظر أخرى: الروحانية الحدثة والتربية الزائفة' الصادرة منهاء هما ك ألغال 
المسبق الجرئي ل عكسية التراث الروحي؛ وبهذا نريد الكلام عن ما أشرنا إليه سابقا من استغلال 
عناصر تراثية أصيلة في أصلهاء لكنها حرفت عن معناها الحقيقي وجعلت على هذا النحو في خدمة 
الباطل؛ وهذا التحريف ما هوء إجمالاء إلا سير نحو التدكيس التام الذي ينبي أن تتميّز به عكسية 
التراث (وكنا قد رأينا مثالا له ذا دلالة في حالة التنكيس التعمّد للرموز)؛ لكن حببذاك لن يكون 
الأمر مقتصرا على بعض العناصر الجزئية والمبعثرة لاله لاب من الإيهام وجود أمر مائل» بل 
مكافئ حسب نية أصحابهء لما يشكل تراثا حقيقيا بكماله» ما في ذلك تطبيقاته الحارجية في جيم 
اليأادين. ويمكن في هذا السياق ملاحظة أن عكسية التراث مع ابتداعها وإشاعتها الأفكار الحديدة 
الممثلة ل ضدية التراث السالية فقط» هي على وعي كامل ببطلان هذه الأفكارء إذ من البديهي انها 
تعلم جيدا ما هي حقيقتهاء؛ لكن هذا بالذات يعني أنها م تقصد من ضدية التراث' إلا مرحلة عابرة 
ونمهدة؛ فمشل هذا المشروع القائم على الكذب المتعمّد لا يمكن» في حذ ذاته» أن يكون الغابة 
لحقيقية الوحيدة التي تنشدها. فكل ذلك لم يكن مقصودا إلا نجيء أمر آخر في المستقبل سيشكل 
نتبجة موجبة كما يبدو في الظاهرء وهي بالتحديد عكسية التراث الروحي. وهذا فقد بدآنا منذ الآن 
نری في مبتدعات شتى - لا شك ني أن منبعها آو استيحاءها صادر من عكسية التريية - التخطيط 
لفكرة منظمة تكون كبديل» لكن آيضا من هنا بالذات كتزويرء للتصور الترالي الذي يتعلق ب 
الإمراطورية المقدسةء وهي منظمة ينبخي أن تكون معبرة عن عكسية التراث في النظام الاجتماعيء 
وذا ايضا لا يد للدجال أن يظهر كالذي يكن أن نسميه تبعًا للغة التراث المندوسي شاکرافارتي 


17 
معکوس . 


1 حول الشاكرافارتي أو ملك العام ينظر كتاب باطنية داني' ص 76ء وكتاب مليك العا ص 17ء 18 (وهما للمؤلف). 
والمعنى الحرفي ل الشاكرافارتي هو الذي بدير الدولاب؛ وهو ما يستلزم مموقعه في المركز ذاته لكل الأشياء (وهو معنى 
قطب انر مان أو قطب الدائرة في التصوف الإسلامي)*. وبالعكس فان الدجال هو الشخص الأبعد عن المركزء ورغم 
هذا سيدعي هو أيضا آنه هو الذي دير الدولاب» لكن في الاتجاه المعاكس للحركة الدورية السوية (والتصور المسبق بلا 
وعي هذا المعنى تمثله الفكرة الحديثة ل التقدم) بينما في الوافع كل تغيْر في اتاء الدوران مسشحيل قبل حدوث أنقلاب 
الأقطاب أي قبل ألتغويم الذي لا يكن أن يحصل إلا بتدخل الأفاتارا العاشر لكن ما سمي الدجال بالمسيح إلا لأله 
يجاكي بطريقته الحاصة نفس الدور الذي يقوم به هذا الأفاتارا الأخيرء» وهو الخمثل في القدوم الثاني للمسيح في التراث 
المسيحي (أو نزول عيسى في آخر الزمان في الترإاث الإسلامي) ٭. 
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إن هذه المرحلة الزمنية هيمنة عكسية التراث هي بالضبط بالفعل ما يسمى ب عهد 
الدجال؛ ومهما كانت الفكرة الت يتَّصوّر بها هذا الأخير» سواء كشخص,؛» أو كتجمع معين» فهو 
على كل حال سيركز في نفسه ويلخص جيع قدرات عكسية الترببة الروحية لإنجاز هيمنة عكسية 
التراث الروحي. وکن من حیث معلی ماء أن يكون في نفس الوقت شخصا أو تجمعاء لاه لابد 
من وجود جماعة تكون ك الممثل الخارجي' لنظمة 'عكسية التربية الروحية نفسهاء فظهر علا جهاراء 
والشخص الذي يكون حينعذ على رأسهاء يكون التعبير الأع والتجسيد الأكمل لا تثله منظمته» 
ولو كحامل' جامع لكل الفعاليات الشريرة» التي» بعد أن يركزها برمًتها في نفسه» سينبخي عليه أن 
يقذف بها العام بأسره”". ومن البديهي آله سیكون كذابا خذاعا (وهو معنى كلمة دجال التي پسمى 
بها عادة في اللغة العربية) حيث أن عهد سلطته لن يكون شيئا سوى عهد الحاكاة الكيرى في آم 
صورها والتشبه الكاريكاتوري الساخر والشيطاني لكل ما هو حقا تراثي وروحاني أصپل؛ لكنه 
رغم ذلك فالدجَال سيكون مُهيئاء إن أمكن القولء بجيث يستحيل عليه حقا أن لا يقوم بهذا 
الذور. ولن تكون حينذاك هيمنة ل ساطان الكم الذي لم يكن إجمالا إلا غاية ضدية التراث بل 
بالعكس» بذريعة تجديد باطل للروحائيةء سيكون نوع من العودة إلى النوعية والكيف في جميع 
الأشياء» لكنها عودة معاكسة لقيمتها الشرعبة السوية. وبعد المساواتية" الشائعة في أيامناء سيظهر 
من جديد تدرج للمراتب مقرر مشهود في الظاهرء لكنه تسدرج معکوس» آي بالتحدید ثرتیب 
معكوس؛ ويجتل قمته في الواقع الكائن الذي هو أكثر من أي شخص آخر يوجد في أسفل أهوة 
ألجهنمية. 


یکن اعثباره کرئیس لأولیاء الشطان؛ وبا آنه سيكون آخر من سيقوم بهذه الوظيفة وثي نفس الوقت سيكون له آكبر 
أهمية في العام فيكمن الفرل باه سيكون ك ألاع هم وغق مصطلح التصوف الإسلامي. ومن هتاء ليس من الصعب 
رؤية الد الذي سحصل إليه فعلا عحاكاة الثراث في حيح مظاهره. 

والمملة نفسهاء أو ما سيقوم مقامهاء سيرجع إليها طابعها الكيقي على هذا اللحوء حيث قيل آله يستحيل على آي 
شخص أن يشتري آو يبيع إلا من كان لديه طابع أو اسم البهيمة أو عدد اسمها # (ميفر رؤيا القتيس يوحناء الجزء 
الغالث عشرء الباب السابع عشر) وهو ما بستازم استعمالا فعليا في هذا الصدد للرموز المعكوسة ل عكسية التراث 


الروحي' 
# هذا التعير يدكر؛ ونو نسبياء كيف أمست غالبية العملات في العام مرتبطة بكيفية تزيد أو تقل باللدولار الأمريكي 
وبالمسارف اليه دية (المعرب). 
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وهلا آلکائن؛ حتى إن ظهر في شكکل فرد معین» سیون في الواقع رمزا آكثر منه شخطصًاء 
وكانه ا لحلاصة لغسها لكل الرمزية المنكوسة التي استخدمتها عكسية التربية الروحيةء وسيُجليها بأ 
مظهر في نفسه» بجيثٹ لا يسبقه في هذا الدور سابق ولا يلحقه لاحق؛ وعلى هذا النحو سيكون 
معيرا عن الباطل في أقصی درجاته؛ فلابد» إن أمكن القول» أن يكون مزيْفا من جع الوجوه كاله 
تجسيد للباطل نفسه“. وهذا بالذات» وبسبب هذه العاكسة القصوى للحق في جميع مظاهره 
يتمكن الدجال من الاستحواذ على رموز المسيح نفسهاء لكن طبعا معنى معكوس أيضا*؛ ثم إن 
الرجحان المعطى للمظهر الشريرء أو بدقة أكبر: إن استبدال ألمظهر الخيري' بذلك المظهر الشري 
بتلكيس المعنى المزدوج هذه الرموز. هو المشكل للعلامة المميزة للدجال. وكذلك من الممكن» بل 
من اللازم أن يكون تشابه عجيب بين اسمي المسيح والدجال المسيخ © غير أن هذا ماهو إلا 
تشوپه لذلك» کما ان الدجال نفسه يُمَل کأئه مشوه في جميع الأوصاف التي ينعت بهاء وهي ذات 
طابع رمزي پزید أو ينقص. ودلالتها واضحة. وبالفعل فان هذه اللعوت تؤكد بالخصوص على 
اللاتقائل الجسدي الذي يتميز به وهذا بفترض بالأساس آتها علامات ظاهرة للجيلة نقسها 


9 وهنا مرة آخرى يبرز المظهر المعاكس للمسيح القائل: آنا الحقيقة؛ او لولي كالاج القائل: أنا احق" 

رما لم يلاحظ ما فيه الكفاية التناسب الموجود بين ا لمذهب الحى والمذهب الباطل؛ والقديس هيبوليت (استشهد عام 
5 م. وهو من الرومان ولد عام 170م)# في رسالته حول الدجال بعطي مثالا جديرا بالذكر ولیس بالغريب صلا 
عن الذين درسوا الرمزيةء وهر أن للمسيح وللدجال نفس الشعار أو الرمز» وهو الأسد (ب. فوليود القبالة العبرية.» 
الحزء الثاني صب373). والسيب العميق من وجهة نظر القبالةء هو اعتبار الوجهين التوراني والظلماني ل: مططرون؛ 
ودا آيضا فان العدد 666 (المحعلق برؤبا القديس يوحتا لشيام الساعة المفصلة في الفصل الأخي سن العهد الحديد) 
الذي هو عدد الذابة هو أيضا عدد شمسي (ينظر كتاب عليك العا ص35-34) (#). 
(#) العدد: 66 هو عدد الاسم الشمسي الأعظم (اشه) ساب الجمل العربي؛ والعدد 6666 هو عدد آيات الف آن 
العظيم عند بعض القراء؛ رالعدد 666 هو العدد القطي الخاص باودريس 4# قطب سماء الشمس قلب العا وقي 
مقابله السغلي أي في مركز الأرض ألرابعةء المقابلة لسماء الشمس الرابعةء يود عرش إبليس... والعدد 666 هو 
حاصل ضرب العدد القطي (11 1 = قطب) في أول عدد تام آي: 6 وهر عدد الواو آخر الحروف اللفظية الجامع 
لانقاسها والذي هو من آهم رموز الإنسان الكامل - والملاحظ أيضا أن عدد الاسم (مططزون) أي الروح الأعظم 
هو314 الذي هو عدد اسم (عمد) مفصلا (ميم حا ميم ميم دال)» وهو أيضا عدد كلمة (اللإنسن الكامل)ء وعدد 
الرسل وعدد الصحابة البدريين (المعرت). 

0 توجد هنا دلالتان: الأول هي أن كلمة (مسيخ) يكن أن توخل كتحريف لكلمة (مسيح) بإضافة النقطة فوق احا لكن 
في نفس الوقت هذا الاسم نفسه (مسيخ) يدل أيضا على التشويه وألمسخ؛ وهو الذي تعبر عنه هيئة الدجال. 

ا ي الحديث الشريف الصحيح أن الدجال أعور العين اليمنىء وأنه يجاكي المسيح في آدق التقاصيل (المعرب). 
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للشخص الذي تسب إليهء وبالفعل فهي دائما تشير إلى نوع من عدم التوازن الباطني. وهذا فإن 
مثل هذه التشوّهات تشكل لقائص تجعل صاحبها غير مؤهل في وجهة النظر التربويةء غير آنها في 
نفس الوقت يكن تصورها يلا عناء انها أمؤهلات' با معنى المعكوس» أي هي كذلك إزاء عكسية 
التربية. فهذه الأخيرة بمقتضى تعريفهاء أي پذهابها الفعلي عكس التربيةء تتجه نحو المزيد من تفاقم 
الاحتلال في توازن الكائنات» وغايتها القصوى هي التلاشي أو التدمير' (أو التفتيت) الذي تكلمنا 
عنه. والدجال ينبغي طبعا آن کون أقرب ما مكن هذا التفتيت' بجيث يمكن القول أن شخصيته 
المأضخمة بشكل فضيع» هي في نفس الوقت قريبة من التفسخ والتلاشي محققة هكذا عكمية حو 
الأنا إزاء آمو" (كما هو الحال في التربية الروحية الأصيلة)ء آو بعبارة أآخرى: حققة الضياع ي 
الضلام الأسفل' بدلا من الفناء في الوحدة المبدئية. وهذه الحالة التي عدلها التشوهات نفسها وعدم 
التوازن في أجزاء شكله الجسماني» هي حقا على الحد الأسفل لإمكانيات وضعية شخصيخنا 
الفرديةء بجحيث تكون قمة عكسية الترتيب هي بالتحديد مقامه الأنسب في هذا العام المقلوب الذي 
هو عاله. ومن جهة أخرى» ولو كمجرد رمزية خالصةء فمن كونه ثل عكسية التراث لا يكون 
الدجال إلا مشوها بالضرورة فقد قلنا قبل قلپل» آنه لا بمکن أن یو جد بالفعل إلا کاریکاتور 
للتراث الروحي الأصيل» والكاريكاتور يستلزم القول بالنشوبه؛ وفوق ذلك لو م يكن كذلك» فلن 
بكون في الحملة أي وسيلة ظاهرة للتميبز بين عكسية التراث والتراث الحقيقي» ولابد حتما أن 
تكون 'عكسية التراث' حاملة في نفسها ل 'ختم إبليس' حتى لا تضل به الصفوة على الأقل. ثم زيادة 
على هذاء فإ اُرَوّر هو حتما مصمتم؛ وني هذا الصددء لن تتخلف عكسية التراث عن أن يكون 
ها مرة ألحرى رغم كل شى» هذا الطابع الميكانيكي الذي هو سمة لجميع منتوجات العام الحديث» 
وستكون تلك العكسية آخحرها. وبدقة أكبر أيضنًاء ستكون ها سمة مائلة لآلبة هذه ألجشث النفسانية 
التى تكلمنا عنها فيما سبق» غير ألهاء مثلها مثل كل المحشث» لن تكون مُشكلة إلا من 'حثالات محركة 
اصطناعيا ومؤفتاء وهو ما يمسر مرة آخرى آله لا يكن أن يكون نما أمر دائم. وهذاالركام مسن 
الثالات الخاضع»› إن أمكن القول»ء لتحريك إرادة جهنمية هي ما يعطي بالتأكيد أوضح فكرة لشىئ 
وصل أقصى وم التلاشي. 


يقول الصوفية: ظاهر الشريعة أنا آنا وأنت أنت» وطريشتها آنا أنت وأنت أناء وحقيقتها لا آنا ولا نت بل هو المعرب). 
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ولا نظن أن ثمة ما يدعو لاوٍ لاح أكثر على حميع هذه الأمورء وليس هناك من فائدة 
معتيرة في الصميم للبحث عن ما يتوقع بالتفصيل حول الكيفية الى ستتشكل بها عكسية التراث' 
ومع ذلك فإن هذه التوضيحات العامة قد تكون تقريبا كافية للذبن يريدون تطبيقها بأنفسهم على 
نقاط آخحص) وهو ما لا کن على آي حال آن يدخل في عرضنا هذا. ومهما كان الأمرء فقد وصلا 
هتا إلى غاية العمل ضد التراث الروحي الذي ينبغي أن يقود العام نحو نهايته. وبعد هذه اهيمدة 
العابرة ل عكسية التراث لا يكن أن يبقى للوصول إلى منتهى الدورة الزمنية الراهنةء إلا التقويم 
الذي فجأة سيعيد كل الأشياء إلى وضعها السوي في نفس الوقت الذي بيدو أن التنكيس أمسى 
تاماء ذلك التقويم الذي سيْحَضيْر مَبّاشرة العهد الذهني' للدورة القادمة". 


(#] کل مادکره المؤلف في هذا اباب جو با حول الدساا وسلطاته وأوصافه موافی اما لادی التبوية الشريفة ف 
هذا الموضوع؛ وهي مشهورة في كتب الصحيحة في أبواب فتن آلحر الزمان» ينظر حوغا أيضا في افو حات المكية للشيخ 
یی أندين بن العربي الپاب 36 المعرب). 
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الباب الأريعون 


نهاية العالم 


La Jin d'un monde 


كل ما وصنفاه خلال هذه الدراسة يشكل عموما ما بمكن أن يسمي إجمالا: ب علامات 
آخر الزمان تبعا لتعبير الإنجيل» أي العلامات النذرة الي تسبق نهاية العالم أو نهاية دورة زمنية (أي 
قيام الساعة)+. وهي لا تظهر كنهاية للعا بدون تقييد ولا تخصيص من آي نوع إلا بالنسبة 
للذين لا يرون شيئا وراء حدود هذه الدورة نفسهاء وهذا خطأ في النظر قد يُغتفرء لكن لا أقل من 
تسبيه في تبعات وخيمة بفعل الرعب المفرط وغير المبرر الذي يولده عند الذين نم ينفصلوا بأ فيه 
الكفاية عن الحياة الدنيوية؛ وهؤلاء بالتحديد هم الْستاقون طبعا بسهولة إلى ذلك التصور الخاطي. 
بسبب ضيق وجهة نظرهم. وفي الحقيقة يمكن جذا وقوع نهايات للعا حيث توجد دورات زمنية 
تختلف مُدَذها اختلافا كبيراء وهي مندرجة في بعضها البعض. ونفس المفهوم كن دائما تطبيقه 
قياسيا على جيع الدرجات وعلى جيع المستويات. لكن من البديهي أن أهمية كل منها تلف عن 
الأخرى» شأنها شأن الدورات نفسها التي ترجع إليها؛ وني هذا الصددء ينبغي الاعتراف بأن الدورة 
التي نعتبرها هنا ها بلا مراء أهمية ذات مدى أعظم من كثير من الدورات الأحرىء» لألها نهاية 
دورة تامة كبرى (مانفانتارا)ء آي الوجود الزمني لما يمكن تسميته تحديدا ب بشرية. ونكرر مرة آخرى 
ان هذا لا يعني پتاتا نهاية العام الأرضي نفسه» حيث أله بفعل ألنقويم الذي سيقع عند الختام» 
ستصبح مباشرة نفس هذه النهاية بداية دورة كبرى أخرى (مَانفاارا أخرى). 

وقي هذا الصددء بقيت نقطة بنبغي علينا شرحها بكيفية آدق: فمن عادة أنصار التقدم 
قوم أن الحهد الذهي' م بقع ني الماضي» وإنغا سيحدث في المستقبل؛ لكن الحقيقة بالعكس بالنسبة 
لحقبة المانفاتارا الراهنة؛ آي أن الحهد الذهيي وقع في المأاضي» إذ م يكن سوى الوضع الفطري 
الأصلي الأول نفسه. لكن من حيثية آخرى» هو في الماضي وني المستقبل في تفس الوقت» بشرط 
عدم الانحصار في المنفانتارا الراهنة واعتبار تتابع الدورات الزمنية الأرضيةء إذ أن العهد الذهي 
الذي سيقع في المستقبل سيكون بالضرورة في بداية المنفاتارا القادمة؛ وهي منفصلة عن حقبتنا ب 
حاجز لا يمكن تجاوزه بالسبة للعوام الذين يتكلمون عن المستقبل الذهي؛ ولا علم هم مما يقو ن 
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عندما يعلنون قرب جبئ عهد جديد بالنسبة للبشرية الراهنة. والدرجة القصوى لخطأهم سيمثلي 
الدجال نفسه بزعمه إحياء العهد الذهي بهيمنة ضدية التراث الروحي. وبالتظاهر محاكاة المفهوم 
التراثي للسلطة المقدسة بالكيفبة الأكثر خحداعا والأسرع زوالا أيضا۔ ومن هنا كن فهم لاذا تلعب 
تصورات النشوء والارتقاء الدور الأهم الذي نبهنا عليه في جيع التزييفات التراثبة؛ وهي لاتزال 
سوى صور مسبقة جزئية وضعيفة جدا ل ضدية التراث؛ لكنها تعمل في التحضير ها بلا وعي أكثر 
من أي أمر آخر. 

وبطبيعة ا لحال» فن ألحاجز الذي ذكرناه قبل قليل» والذي يدفع - إن صح القول - الذين 
يۋمنول بوفوعه» بحصر كل شئ ضمن دورتنا الراهنة هذه (وهو حصر خاطى طبعًا)# هو عة 
ججاييتها بالنسبة لممثلي عكسية التربية الروحية أشد انغلاقا منها بالنسبة للعوام البسطاء؛ وذلك 
لن التلاشي هو الوجهة الوحيدة الى يقصدها ولتك الممثلونء فهم حقاالذين لا وجود لشي 
عندهم أصلا وراء هذه الدورةء وبالتالي فنهايتها بالنسبة إليهم» ينبخي واقعيا آن تكون نهاية العام 
باعتي الأ الذي يكن إعطاؤه هذه الكلمة. 

وهلا بثير مسالة أخرى مرتبطة جا سبق» نقول عنها بعض الکلمات» حتى إن كائت» 
والحق يقال» بعض الاعتبارات السابقة تعطي ها جوابا مجملاء وهي تتعلق بالذين يلون آتم تمثيل 
عكسية التربية الروحية؛ فبأي مقدار هم فعلا على وعي بالدور الذي يلعبونه» وباي قدر هم 
بعکس ذلك. لیسوا سوی آدوات اإرادة تتيجاوزهي وبالتالي هم هلونها وغم خحضوعهم القهري 
ها؟ ووفق مأ قلناه سابغا فإن الد الفاصل بين هاتين الوجهتين اللتين يمكن من خلاهما النظر إلى 
عملهم» هو بالضرورة مُعين بنفس حَد العَال الروحاني الذي لا يمكن هم بأي كيفية كانت الدخول 
إلى حضرته. نعم قد يكون لديهم من المعارف الشاسعة بكل وسع يمكن افتراضه» في ما يتعالتق ر _ 
العام البرز حي لكن هذه المعارف لا تفل عن كونها باطلة قمعا لخياب الروح عنهاء وهو وحده 
الذي يكن أن يعطيها معنى حقيقيا. ومن البديهي» أن مثل هؤلاء الأشخاص لا نهم آبدا أن 
ونوا اوالیین ولا ماديین بل ولا تقدميين أو من أنصار الدشو ء والارتقاء بالمعتي الشائم هذه 
الألفاظ وهم يخدعون العالّم عن وعي عندما ينفلون فيه الأ فكار التي يعبر عتها هؤلاء. لكن هذا لا 
يتعلق إلا ب ضدية التراث الروحي السالبة التي هي بالنسبة إليهم وسيلة لا عايةء ويمكنهم كآخرين 
غررهم البحث عن تبرير هذه الخدعة بقول إن الخاية تبر الوسيلة. إن خطاهم يرجع إلى إطار أعمق 
بكثير من خط الناس الخاضعين لتأثيرهم و لإيجاءاتهم؛ إذ ليس هر بشيى سوى النتيجة تفه 
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لجهلهم الام بالطبيعة الحقيقية لكل روحانية. وهذا فالصعوبة تزداد عندما نريد معرفة إلى آي حد 
بالضبط يكن أن يكونوا واعين ببطلان ضدية التراث' التي يجتهدون في إنشاءهاء إذ عكن آن يعتقدو 
حقا أنهم بذلك يقاومون الروح'المتمثلة في كل تراث شرعي سوي» وآنهم يتموقعون في نفس 
مستوى الممثلين له في هذا العام. وبهذا المعنى» يكون الدجال بالتأكيد. بعد المخلوقات إغراقا في 
الوهم. وأصل هذا الوهم متجذر في خحطاً العقيدة الثنوية التي تكلمنا عنها. والشوية في شكل أو في 
آخر» هي موقف كل الذين يقف أفقهم عند بعض الحدود» حتى لو كانت حدود العا الظاهر 
بكامله؛ فبعجزهم هكذا عن حل الثنائية لی يشهدونها في كل شيئ ضمن تلك الحدود بإرجاعها 
إلى مبدإ أعلى» يستدرجون إلى نفي الوحدة العظمى (آي: الله الواحد الأحد الفرد الصمد الذي 
ليس كمثله شيى وهو السميع البصير له الأسماء الحسنى خالق كل شيئ وجاعل الظلمات 
والنور)# التي هي كالمعدومة في نظرهم. وها هو الذي جعلنا نقول أن مثلي ضدية التراث 
الروحي هم في النهاية المخدوعون لنفس دورهم» وان وهمهم هو بالذات أوخم الأوهام جميعهاء 
لأله في النهايةء هو وحده الذي يجعل الشخص,» ليس فقط جرد ضال بكيفية خطورتها تزيد أو تقل 
بل يجعله ضائعا حقيقة بلا رجعة. لكن طبعا لو لم يكن لديهم هذا الوهم» لا قاموا بوظيفة لا بذ ها 
من القيام ككل وظيفة أخرى لتحقيق المخطط الإهي في هذا العَالم. 

وهکذا يرجَع بنا إلى أعتبار المظهر المزدوج الخيري والشري» الذي تتجلى به المسيرة نفسها 
لعا من كونها جلي لتجلي دوري؛ وهي حقا الفتاح' لكل تفسير تراثي للأوضاع التي يتطور فيها 
هذا التجلي»خصرصا عندما ينظر إليها في الطور الذي يدي مباشرة إلى نهایته» كما فعلتاه هنا. وإذا 
أحذنا هذا جلى من التجلي من حي هو بدون إرجاعه إلى جملة أوسع» فان مساره پأسره» من 
بدایته إلى نهايتهء هو بالطبع هبوط أو تقهقر تدر يجي وهذا هو الذي يكن نعته ب الشري؛ هذا من 
جانب» لكن من جانب آخر» بوضع هذا ا جلى من التجلي نفسه في الحملة التي هو جزء منهاء فإنه 
بعطي نتائج ها قيمة موجبة حقا في الوجود الكلي» ولابد لتطوره آن يتواصل إلى غايته؛ بجا فيه تطوٴر 
القدرات السفلية للعهد المظلي وهذا حتى يكون تكميل هذه النتائج مكناء ويصبح هذا التكميل 
اميد المباشر لدورة أخرى للتجلي» وهذا هو المشكل لانبه الجيري. ونفس هذا الاعتبار يكن 
تطبيقه على نهاية الدورة نقسها: فمن وجهة النظر الخاصة إلى ما ينبغي حيتفذ أن يُفنى» لأن جلى 
ظهوره قد انتهی وکانه آمسی فارغاء هذه النهاية هي طبعًا قارعة كارثية بالعنى اللغفوي للكلمة 
الذي بجعلها توحي بفكرة السقوط' المفاجى الذي لا رجعة فيه؛ لكن من جهة أخرى» حيث أن 
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غياب جلى الظهور يرجعه إلى مبدئه بكل ما له من وجود إيجابي» فهذه النهاية تظهر بالعكس ك 
تقويم تستعيد به فجاة كل الأشياء وضعها الفطري الأصلي الأول كما ذكرناه سابقا. ويمكن هذا 
كله أن ينطبق قياسيا على جيع المستويات» سواء بالسبة للفرد أو للعام. وإ ممالا فبصفة دائمة: 
وجهة النظر الجزئية هي ألشريةء ووجهة النظر الكلية إطلاقا أو الكلية بالسبة لتلك النظرة الجزئية. 
هي النظرة الليبرية. وذلك لأن الاختلالات الممكنة ما هي على ما هي عليه إلا بالنظر إلى حدودها 
في نفسها انفصاليا (آي بالخفلة عن شهود قبومية احق تعالى» إذ لا قيام لكل شیئ إلا به سبحانه)؛ 
وجميع هذه الاختلالات الحزئية تلمحي اما آمام الانسجام الكلي الذي تندرج فيه كباقي جيم 
الأشياء. والحاصل هو أن لاوجود لا هو شري إلا بالانحصار الذي يطبم بالضرورة كل وجود 
حادث؛ وني الحقيقة ليس هذا الانحصار في نفسه إلا وجودا سالبا ماما. لقد تكلمنا في البداية عن 
وجهقي النظرتين ألخيرية وألشرية باعتبارهما متناظرتينء لكن من اليسير فهم آن الأمر ليس هكذا فى 
حقیقته» وان الثاني منهما لا يعبر إلا عن أمر عارض لاثبات لهء بينما ما يله الأول هو وحده 
الدائم الثابت الباقي. فلا يمكن للفمظهر الخبري' إلا أن يتتصرء بينما يمحي تماما ألمظهر الشري لاله 
في الصميم لم يكن سوى وَهما ملازما للانفصالية. لكنء والحق يقالء لا كن عندئذ التكلم عن ما 
هو خيري بالتحدید» ولا على ما هو شري بمقتضى أن هذين الكلمتين مرتبطتين متلازمتين 
بالأساس» ويبرزان غيدية لم يبق ها وجو لأن ما ين ضبدية إلا وهي تنتمي قصرًا إلى ميدان لسي 
وحدود. وجرد تجاوزهاء لا یکون عندئذ إلا ما هو کائن» ولا یکن إلا أن پکون کائناء کہ لا 
يکن ان يکون على غير ما هو عليه كائن؛ وهكذا فإتنا إذا أردنا الذهاب إلى الواقع ذي الطراز 
الأعمق» فيمكن القول بكل دقة أن نهاية عام لیست بدا ولا یکن بدا آن تکون أمرا سوى نهاية 
وهم *. 


ا يقول الشيخ مولاي العربي الدرقاوي: (ما حجب عن الق إلا الوهم والوهم باطل).- حول تعدد الأدوار الزمتية 
وتعدد البشريات» وأن للعا] نهايات وليس نهاية واحدة كما فصله المؤلف في هسذاالباب» ينظر التعقيب الرابع عالى 
مقدمة الكتاب. وآما عن قرب لهاية الدورة الراهنة» فقد فال الشيخ عيى الدين بن الحربي عند وصقه خواره مع إدريس 
اة قي السماء القطبية الرابعة خلال معراجه الروحي الذي فصله في الباب 367 من الفتوحات الكية: [... فقلت له: 
فما بقي لظهور الساعة؟ فقال: اقرب لتاس جسابهم وهم فی غفاَةٍ مُعّرضونَ # الآية الأول من سورة 
الأنبياء]. وفي هذا الحواب بالسحديد دتة في متهى ايلاء وما يدركها إلا العالون. روى مسلم في صحيحه قرل الي 
صلی الله عليه وآله وسلم: [لا تقوم الساعة وعلى وجه الأرض من يقول: الله الله] (المعرب). 
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والله بقول الحق وهو يهدې السبيل 


دا 


فهرس الأفكارالرئيسية 
لأبواب الكتاب 


كتبها المعرب: عبد الباقي مفتاح 
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فهرس الأقكارالرئيسية لأبواب الكتاب 


علامة (#) تدل على مبادئ ميتافيزيقية أو مفاهيم عرفانية هامة. 
مشكدمة: 
# - معرفة المبادئ الحقيقية ضرورية لإدراك أوضاع العا وعلاح اختلالاتها. 
- مذ قرون دخل العام في آخر مراحل الدورة الرمنية التي تنتهي بقيام الساعة. 
- الفاهيم الحديثة إنكار حض للمعرفة الحقيقيةء آي معرفة التراث الروحي. 
- هذا الكتاب تكملة مفصتلة لكتاب الولف أزمة العا الحديث. 
- العصر الحديث هو عهد هيمنة الكم في كل الميادين. 
# - هبوط البشرية هو الابتعاد التدريجبي عن البدأء وهو حتما ملازم لكل تطور جلي الظهور. 
- الحد الأقصى للهبوط هو الكم الصرف» وهو تحت كل واقع وجودي فهو لذلك لا يدرك 
وإلما توه نحوه. 
# - النقطة الأسفل هي كالظل المظلم للنقطة الأعلى. 
- الشيطان يتظاهر محاكاة الإله. 
- التقويم النهائي لأوضاع العام عندما يتم المبوط وتتوقف العجلة عن الدوران لتستانف 
دورة زمنية تالية. 
- الفرق بين العلم العرفاني في التراث الروحي والعلم الظاهري. 
- مهوم الأعداد عند الفيثاغوريين وعند الحدثين. 
العلوم الظاهرية الحديثة هي حثالات من العلوم الحرفانية العثيقة. 
- افمندسة المقدسة وأهندسة الظاهرية. 
- الأسلوب الرمزي هو التعبير الأمثل لكل تعليم روحي وعرفاني. 
الذهنية الحديثة هي أساسيا غربية الأصل والمنشاً. 
- الفارق بين العقلية الغربية والعقلية الشرقية هو الفضارق بين العقلية الحديشة المنحطة 
والعقلية الروحانية العرفانية. 
- الجغرافية الرمزية. 
- اليمتة الخربية على العا هي هيمنة الكم ضد الكيف. 
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# - الكثرة الميدئية مدرجة في الوحدة الميتافيزيقية وهي كثرة نوعيةء وما الكثرة السفلية فهي كم 
صرف 

# - ابوط الدوري يجري من طرف الكيف الحض إلى طرف الكم الصرف. 

# - تطور جلي الظهور يتم بين قطي الجوهر الجرد والجوهر المقيد. 


الباب الأول: كيف وكم 

- الثنائية المتكاملة بين بوروشا و براكريتي» أو الفاعل والمنفعل. 

- الصورة والمادة عند الفلاسفة المدرسيين كجوهر جرد وجوهر مقيد. 

- في المفهوم الأرسطي الفعل يعود للجوهر اجرد والقابلية تعود للجوهر المقيد. 
- علاقة الكيف والكم بالجوهرين امجرد والمقيد. 

- الل الافلاطونية والأعداد الفياغورية. 

- الفرق بين مفهوم المادة عند المدرسيين وعند الفيزيائيين الحدثين. 


الباب الثاني المادة تتميز بالكم ' 
- المفهوم الحديث للمادة كان غريبا على حكماء الشرق والغرب. 

٭ - الوهر الكلي القابل للاتفعال وللتقييد هر المادة اهيولانية الأولىء والجوهر المقيد بالمعنى 
النسبي هو المادة اهيولانية الثانية عند المدرسيين. 

# - الادة اهبو لانية علد مستوی معین یکن آن تصیر شکلا عند مستوى آحر. 

# - ما ثمة استطاعة صرفة إلا الجوهر الكلي القابل للتقييد» ومرتبته تحت الظهور الكلي» وهو 
مهم تماما 

# - تفسير الأمور يكون من جانبها المجوهري المجرد لا القيدء ويصدر من أعلى إلى أسفل لا 
العكس. 
- العلم الحديث خال من كل قيمة تفسرية. 

# - المادة الميولانية الأولى مرادفة للهمود والانفعالية والكمون الخالص» بينما المادة الكشةة 
الحسوسة كما هي عد الفيزيائيين لا يمكن أن تكون إلا شكلا من المادة الميولانية الثائية 
وخلافا هم ليست هي باهامدة. 
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عيزات المادة الميولانية الثانية لعا نا وأرتباطها بالكم. 

الكم كشرط قاعدي لعالنا يشكل جانبه الجوهري الثابت المقيد. 

من الخرعبلات الحديغة ادعاء إخراج الزائد من الناقص. 

الكم المتصلل والكم التقطع» وتعريف ديكارت للمادة وقصور هذا التعريف. 


# - العدد هو الكم الصرف» وهو المشكل للقاعدة الحوهرية المقيدة لعالمنا حسب توما الاكويق. 


الخطاً في اعتبار وجود ترادف بين جسم و مادة. 


ت 


س 


قصور الفكرة الحديثة حول حقيقة الادة. 

علاقة المادة بالدور الأمومي التفعل 'لبراكريتي » وجمفهوم القياس. 
علاقة القياس بإمكانيات الشجلي. 

تعلق القياس بالكم المتصل» وبالامتدادء وبالكانء وبالادة. 
القياس بحتوي دوما نقصا ما قي تعبيره العددي. 


ہب 


اللانهائي واللامعين لا عضعان للقياس. 


# - بالتقدير تبرز العوالم من الثبوت العلمي إلى الوجود العبني. 

# - اللامتناهي لا يتجدد عليه أمر بتحقيق إمكانيات التجلى الصادرة منه. 

# - من المباء الميهم يبرز الكون المرثب بواسطة التقدير. 

# - الجوهران الجرد والقايل للتقييد هما بالتتالى قطبا النور والظلمات ف العام. 


الرمزية التراثية للأشعة الشمسية السبعةء وقباس الكان. 

تناسب المقاطع الثلاثية للكلمة المغدسة (اوم) مع العوالم الثلاثية. 
رمزبة النقطة المركزية واتجاهات الفضاء في القبالة العبرية. 

الانسجام الوجودي الكلي والأعداد الفيئاغورية. 

علاقة القياس بانهندسة ذات الرمزية العرفانية والإبداع الإلمي للعام. 
الإيداع الإهي كما يظهر عند أفلاطون ولينتز وفي التراث الإغريقي. 
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الباب الرابع: كم مكاني ومكان مكيف ) 
- الامتداد غير منحصر في الكم» وقصور النظرية الالية الديكارتية وما تفرع منها. 

# - ليس للفراغ محل في العام لاله هو في نقسه لا يمكن ظهوره. 
- قصور النظرية الذريةء والتقاد الفيرياء الديكارتية. 
- للفضاء بعد کيفي يتمشل في ختلف اجاهاته. 
- التماثل في الأشكال امندسية هو من نط كيني خالص. 

# - لا وجود لفضاء متجائنس» فالكان حتما مكيف. 
- أهمية ا كان ا مكيف ي العلوم التراثبة وني المعلى العميتق للرمزية الهندسية. 

# - المكان والزمان من الشروط احددة للوجود الجسماني. 
. انتقاد كانط في تساؤلاته حول الامتداد اللامتناهي للكون مكانا وزمانا. 

# - من المستحيل امتداد اكان خارج العام وإنما هو داخل في العام ولا ثل إلا إحدى مراتب 
الممكنات اللثاصة. 

# - للعالم بداية ونهاية لأله لا وجود له من ذاتهء وإما ميدأ وجوده مره عنه. فليس للزمان وجود 
وراء العام بل الزمان هو الذي ابتدا في العا فالعام ليس آزلي بل هو حصادث» وتوجد 
بداپات لا زمانية. 


- أكثر الإشكالات الفلسفية الحديلة تطرح في غير موضعها وبالتالي لا حل ها. 


الباب الخامس: التعينات الكيفية للزمن 
. انتقاد التصور الديكارتي للزمان. 
- لا يقاس الزمان إلا بواسطة قياس للمكان. 
# - للزمان طابع توعي وكيفي آكثر من الکان. 
- انتقاد علماء النفس الغيزيولوجيين في قياسهم للظواهر الذهنية. 
# - لا وجود لزمان ولا لكان خارج عالمئاء ولا وجود لزمان أجوف ‏ 
- التناسب الكيفي بين الرمزيتين الزمانية والمكانية. 
# - الأزمنة تختلف نوعيا بحسب ما يجري فيها من أحداث. 


299 


# - نوعية الحوادث تابعة لنوعية الزمن الذي نجري فيه. 
- انتقاد الرياضيين الحدثين في تصورهم للزمان. 
- الزمان لا يجري على نحو منتظم بل له طابع دوري کيفي. 
- العلاقات التبادلة بين التحديدات النوعية للزمان وللمكان. 
- العلاقة الرمزية بين الفصول الأربعة للدورة السنوية وللجهات الأربعة. 


- علاقة تسارع الأحداث بتناقص المدد المتتالية للأحقاب الأربعة المشكلة للدورة الزمنية 


الكبرى للبشرية الراهنة. 
- تسارع الزمن بُقلص الوقت إلى أن ينتهي عند نقطة التوقف. 


- سيرورة البشرية تشبه سير جسم على مدحدر تترايد سرعته كلما اقترب من الأسفل 
# - السبر المابط لتطور جلي الظهور يتم انطلاقا من قطب الجوهر اجرد الموجب للوجود متجها 
نحو قطب الجوهر المقيد السالب» أي أله يبتعد باستمرار عن الكيف ويقترب بأاستمرار إلى 


مزيد هيمنة الكم. 


وضعية البشرية تابعة لنوعية جملة الوسط الكوني المرتبطة بنوعية حقبة الدورة الزمنية 
- العلم الحديث يتميز بقصر النظر وججهله التام للعلاقة بين الأوضاع الإنسانية والكونية 


والزمنية الدورية. 


الباب السادس: مدآ التفردية 
- المدرسيون يعتبرون الادة كمقوم لبد التفردية. 
- علاقة الفرد با لجس والادة بالصورة. 
- ليس للصورة طابع مكاني إلا في عالمنا فقط. آي في جال الجسماني. 
. مبدأ الانفصالية برجع للمادة آو للكم ومفهوم ا لجنس كيقي خالص. 
# - في الأفراد يتغلب الك على الكيف مقدار احصارهم في كينونتهم الفردية الفاصلة. 
- انفصالية الأفراد تجعل منهم كثرة كمية مجردة من كل تعين كيفي. 
- التلازم بين الانفصالية والتمائل المطرد الذي ييز العام المحاصر. 
# - الکم لا يکنه إلا آن بفصل لا آن پوحد. 
- الادة مصدر التضارب بين وحدات التكاثر الكمي المعاكس للوحدة الفيقية. 
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الباب السابع: الثماثل المطرد ضد الوحدة 

# - بالابتعاد عن الوحدة الميدئية يتناقص الكيف ويزداد الكم» وهذا الابتحاد وجهة ترامن ووجهة 
تعاقب. 

- ثيل جلي الظهور بمثلث قمته الجوهر اجرد وقاعدته الحوهر المقيدء أي قمته الكيف الحض 
وقاعدته إلكم الصرف. 

# - مبدا عدم التطابق: لا بمكن وجود كائنين متمائلين من جيع الوجوه. 


انتقاد المذاهب الآلية. 

انتقاد مفهوم ليبنتز للزمان والمكان. 

اللات الصناعية تجسد تغلب الكم على الكيف. 

انتقاد المساواتية و الديقراطية الساذجة اللذين يجعلان للجميع نفس الأهلية رغم 
الاحتلافات النوعية للأفراد. 

التربية الحديثة تخنق المواهب المتميزة بالتفوق. 

سعي الغرب لعولة مفاهيمه وعاداته الخاطئة. 

التماثل المطرد يعاكس الوحدة المبدئية الحقيقية. 

تنكيس كلمة مل عليا عند اتحدثين. 

الصناعة الحديثة تضحّي بالكيف في سبيل الكم. 

الصناعة الحديثة ناجة عن الوهن الكيفي في الوضع الإنساني التابع للنظام الكوني 
المرتبط بلوعية الحقبة الزمنبة الراهنة. 


الباب الثامن: الحرف العتيقة الأصلية والصناعة الديدة 


—_— 


التمييز بين الفنون والحرف ناتج عن احطاط حديث بسبب غياب طابعهما الكيفي. 
انتقاد مفهوم الحدئين للفن. 


# - فن بدون علم يستند على مبادئ عليا هو فْنٌ باطل. 
# - في الحضارات ذات التراث الروحي: كل شغل عبادة ولک شیع طابع مقدس. 
# - الطابع الكيفي للحرف الأصلية جحل منها قاعدة وحاضنة للتربية الروحية. 
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في الحضارات الأصيلة يقوم كل شخص بشاط موافق جوهر فطرته. 


# - الصفات الذاتية للكائنات هي الى تحدد وظيفتها القوية. 


اهن الميكانيكية للصناعة الحديثة تعوق نمو أي روحانية. 

السلوك الروحي پوسع اأطاقأات اخدودة للسالك» وتتنوع طرق التربية الروحية بتنوع 
الطبائم الغردية. 

الفرق بين التربية التراثية الروحية العرفانية والتربية الظاهرية. 

التذكر الأفلاطوني أو اليقظة الروحانية. 


المعنى الخحقيقى للتحفة ألرائعة. 
الفارق الشاسع بين الحرف الأصيلة في بعدها التربوي والصناعة الحديثة في مسخها 
للعامل. 


# - حدمة الإنسان للآلة صيرته هو نفسه آلة. 


الفرق الشاسع بين البنائين القدامى والمهندسين الحدثين. 
ما بسمّيه المعاصرون 'تقدما "هو في الحقيقة انحطاط سحيق. 


روائع الفن القديم لا يعرف ميدعوها عموما. 

الفرق بين تخقي المبدع قديا وبين الطابع الغفلي للصناعة الحديثة. 
الغروح عن طبقات امجتمع قد يكون علويا آو بالعكس سفليا. 
الفرق بين التستر العرفاني والْعفلية اديثة. 


# - و الأنا 'أمام (اهو) يُحرّر من انحصارات الاسم والرسم). 


س 


التخفي هو القاعدة في ا لجال الحرفي الأصيل لأنه يساهم في الرقي الروحي. 


# - فتاء (الأنا) لا يعني تلاشي الكائن بل بالعكس تسامي قدراته. 


ممارسة ا حرفي لفنّه كسك ينتظلم في منظومته الاجتماعية الروحية. 
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الصناعة الحديثة تدفع بالعامل إلى أسفل دركات ما تحت البشرية » آي إلى جسم بلا 
روح أو إلى فرد ضائع في الكتلة البشرية . 

تلاشي الأفراد في التماثل المطرد خحاكاة شيطانية معكوسة رهيبة للفقناء العلوي في 
الوحدة المبدثية الذاتية. 


الباب العاشر: خداع الإحصائيات 


—_- 


اننقاد نظرة العلم الحديث بحصر كل شئ في الكم. 
طا القول بو جود لظواهر متطابقةء» وان نفس الأسباب ها نفس الاآثار. 


٭ - لا وجود لعلم دقيق كامل إلا للرباضيات الحضة. 


الفرق بين المعارف التراثية المؤسسة على المبادئ العليا والعلوم الحديشة المؤسسة على 
التجارب القاصرة وعلى الجانب الكمي فقط. 

اللظطريات اخحديثة تستبدل الواقع بمصطلحات تعسقية. 

ليس للعلم الحديث إلا منهاج واحد يطبقه بدون تمييز على الأشياء الأكثر تباينا. 

خداع الإحصائيات في علوم الاجتماع والتاريخ والنفس. 

العلوم الحديثة ظنية تخمينية بعيدة عن اليقين. 

الفرق بين علم الفلك التراثي الأصيل وبين التنجيم العلمي الحديث المعتمد على 
الإ حصاثئیات۔ 

السيمة البارزة للذهنية الحديثة هي الرغبة في التبسيط والتفسير الساذج. 


الباب الحادي عشر: وحدة و 'بساطة 


الول ا ا ف ا و 
ارد لى فكرة ان انف ي أن رن ق سارل جنم الاس درن فيز 
بذاية الالهراف المعري مطايقة لبداية الحهود المنيعة في القرن الرايع هشر. 
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- الطبيعة تتفتّن في تكاثر إالكائنات. 
# - كل مأ هو نمكن واقع حقيقة في مرتبته الوجودية وفق غطه الخاص. 
- التقاد رغبة الفلاسفة والذهنية الحديثة في التبسيط المغرط. 
# - الوحدة المبدئية ذاتيا لا تتجرأ لألها غير مركبةء ومظاهرها لا نهاية ها. 
- انتقاد النظرية الذرية في طبيعة الأجسام. 
# - الوحدة المبدئية تتضمن ذاتيا كل ما يشكل الجرهر الكيفي للكائنات. 
# - المتحقق بفثاء الأنا تنجوهر صفاته تجوهرا علوياء ويتميز بانعتاقه من كل تقييد انفصالي. 
# - التقيد ملازم لكل وجود ظاهرء ويظهر على شكل الأوضاع احددة لكل مط من آنواع 
ومراتب الظهورء ويزداد ضيقا وساطة كلما تنزل مقتربا من الكم الصرف. 
- انتقاد المذهب البروتستاتي المسيحي» وبدعة 'الذين الي ' 
- انتقاد أدعياء الإصلاح والتجديد الحديث في زعمهم الرجوع إلى بساطة الذين الأصلية. 
# - أصل كل الأشياء بالغ التعفيدء والأصغر كما هو الأعظم كغا. 
- انتقاد التجديديين في عداوتهم للتصوف والعرفان الأصيل. 
# - لكل دين إمي مظهر عام مشترك عند الجميم»ء وبعد عميق يختص به صفوة السالكين العأرفين. 
# - من أراد الظهور بمظهر الملائكة فهو مجاكي البهيمة. 
- علاقة جلي الظهور وتطوره باهباء الأصلي» وبالجوهرين اجرد والمقيد. 
# - عملية الخلق آنية وهي جلاء لعماء المباء ويبرز الكون بواسطة النور الحض أو السروح الكسي 
الجامع خقائق الأشياء كلها. 


304 


ألْباب الثاني عشر: كراهية السر 


س 


انتقاد التعميم المبتذل للعلوم وديمقراطية التعليم. 

تفاهة التعليم الحديث الظاهري بالنسبة للمعرفة الحقيقية. 

انتقاد عرض المناهج التراثية على غرار التعليم الظاهري. 

الرذ على هندوسي معاصر يريد أن مجعل الفيدتتا في متناول عامة الناس. 
العفلية الحديغة مناقضة تماما للعقلية العرفانية الأصيلة. 

ا خقاتق العرفانية لا يقهمها غر أهلها. 


# - السر العرفاني الحقيقي بذاته يستعصي عن التبليغء لاله كلما اسع النطاق ضاق النطق. 


س 


سد 


انتقاد الملا حدة في إنكارهم للدين. 

نتقاد الذهنية الحديثة في هلعها من الس العرفاني ومن حصوصية التفوق. 

الحياة الحديثة تجعل من البشر كتلا ججماهيرية كا لحهشرات لا تمايز بينهم ويعيبشون في 
خلايا زجاجية عيشأ مفضوحا. 

عملية الإيجاء الإبليسي الهيمن على العقلية الحديئة. 


الباب الثالث عشر: مسلمات العقلانية 


ىد 


الأذهب البروتستانتي مهد للعقلانية الديكارنية المرتبطة بفيزياء ميكانيكية. 
انتقاد المذهب العقلاني في إلغائه لكل معرفة ميتافيزيقية. 

تحالف العقلانية والفردانية في رفض كل سلطة روحية. 

تو جه العقلانية إلى التبسيط باختزال الأشياء إلى عناصرها الأكثر انسفالا. 
انتقاد مفهوم (ديكارت) لاهية الروح والفكر والادة. 

انتقاد المفاهيم الحديثة للطبيعة الإنسانية. 


# - الوحدة الأساسية لحميع اشكال التراث الروحي الأصيلة لا تفسر حقيقة إلا ما تتضمنه من 


طراز' فوق = بشري (أي من وحي ٳهي). 


انتقاد (لوك) في قوله آن الإنسان م پتغير منذ کان. 
موقف (برجسون) من العقلانية. وألحطاؤه ف اأص طلحات. 
نتقاد العقل عندما يقطع الواقع ليحصره في الكم وفي الجسم. 
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# - عندما ينفصل العقل عن مبدثه الروحاني التعالي عن الفردية يمسي أعمى» فينتكس خو المادية 
وينقاد للهوى ويفقد فكرة الحقيقة نفسها. 


الباب الرأبع عشر: إوألية ومادية 


س 


النتاج الأول للعقلانية كان مذهب الإوالية الديكارتي. 

التصورات الذرية القدية والإوالية والمادية. 

رذ لیبنیز على ديكارت وآتباعه في ما محص الفيزياء الإ والية. 

انتقاد ديكارت في عدم تييزه بين الأجسام غير العضوية والكائنات الحيةء وفي فصله 
التام بين الروح والجحسم. 

فيزياء ديكارت الإوالية مهدت للمذهب الادي. 

علاقة الادية العملية بالمذهب أالمادي النظري الصريح» تشبه علاقة العقلانية العامية 
بالعقلانية الفلسقية. 

الجهد المضا للتراث الروحي بسر لصالحه حتى الذين يعلنون بأنهم أعداؤه سيب 
تلوثهم بفاهيم العقلية الحديثة المنحرفة. 


اباب ألخامس عشر وهم اياة الاأعتيادية 


احصار اللكات الإإنسانية في وجهة النظر السطحية كنتيجة للانحطاط الذه. 
ميزات الياة الاعتيادية الغافلة. 


٭ - لا يوجد في الواقع جال ظاهري سطحي صرف وإماً توجد وجهة نظر سطحية منحصرة ي 
الظاهر فقط. 


مراحل التدهور في الذهنية الحديثة الى آلت إلى حصر كل واقع في الحس وحده. 
امسار المابط من العقلانية إلى الأنسبة إلى المادية آو الوضعية. 

خطر المادية العملية ‏ وتفشيها في أعماق الأفراد والجتمعات. 

ما من فلسفة إلا وهي تستجيب لتوجهات سائدة في عصر ظهورها فيه. 


8 کل ما کان ظهوره آكر هو تتبجة ولیس سبب. 
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العقلية العامة تتاثر بالتطبيقات العملية للنظريات العملية أكثر بكثير من تأٹرها 
بالنظريات الفلسفية. 

تبديل مفهوم الحقيقة بمفهوم المنفعة الادية والترف. 

انتقاد الذهنية الماذية ووهم الياة الاعتيادية الأمنة . 


الاب السادس عشر: اطاط العملة 


كانت للعملة في السابق قيمة نوعية ذات طابع كيفي مقس تشرف عليه السلطة 
الروحيةء واستمرت كذلك في الخرب إلى أواخر العصر الوسيط. 

الانحطاط الروحي جعل من العملة مقدارا كميا ماديا بجتا. 

الفرق الشاسع في مفهوم الوجود الإنساني وما حيط به بين الحضارة ذات التراث 
الروحي والحضارة المادية المعاصرة النحصرة في الكم. 

احطاط اللغة مصاحب أو تابع لانحطاط جيع الأشياء. 

انهيار القدرة الشرائية للعملة سيؤول إلى زوال العملة نفسها. 

مال التوجه نحو الكم الصرف سينتهي بالتلاشي النهائي للعام الراهن. 


الباب السابع عشر: تصلب العال 


الارتباط الوثيق بين النظام الإنساني والنظام الكوني. 
الممهوم المادي عند الإنسان مرتبط بالتكثيف المادي للوسط الكوئي. 


# - العام الذي قد پو جد فيه آي شيم هامد خال من کل حياة يزول فورا من الوجود. 


د 


قوانين الميكانيك تقريبية أكثر منها دقيقة. 

مناقشة برجسون في كلامه عن علاقة العقل بالجسم الصلب. 

تصلب العام سبب في نجاح التطبيقات العملية للعلم الحديث رغم خحطأً نظرياته. 
انتقاد الكشفيين الذين يتخيلون الماضي على شكل الاضر. 


احصار الإأنسان العاصر ف سجن اخس الضيق. 
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چ - الو سط الكوني يتغير فعليا حسب موقف الانسان سنك ؟ ومستودع المعارف الروحية ينغلق مام 
اجتياح العقلية الحديفة. 


الإنسان الحديث مَكنََ نفسه بعد أن كن مُحيطه. 


يستحيل وصول تصلب العام إلى أقصي منتهاه. 
# - الواقع في الأسفل هو الأقل استقرارا. 


لر حلة القصرى اإوالية وللمادية قد أنقضت وہداً ابوط سريعا حو التلاشي النهائي 
بفعل تصدع الشقوق ا لسفلية للعام. 


الباب الثامن عشر: المبشولوجيا العلمية والنشر البتذل للعلم 


الوقائع تحتمل دوما تفسيرات شتى» ولا يكن أن تؤكد صحة آية نظرية. 

النظريات العلمية الحديثة متغيرة باستمرار وهي ذات طابع اصطلاحي بالخصوص. 
النظربات الفيزيائية تصف الظواهر الخارجية وتعجز عن التفسير الحقيقي ها. 

دور التعليم الحديث قي الدشر المبتذل للنطريات الخاطئة الموصوفة بالعلمية. 

انتقاد النظريات الشائعة حديثا مشل نظريات: النشرء والارتقاء التصورات الذرية 
للمادة الروحانية الحدئةء الإخفائبةء اليو صوفيست. التيارات السيالة. المغناطيسية 
الحيوانية الشعشعية» البُعد الرابع. 

الدور الاطير السيى الذي لعبته المغنطيسية الحيوانية والتنويم المغلاطيسي. 

التوجه نحو تصلب العام ونحو تفتينه توجهان متناقضان ظاهريا فقطء وهما في الواقع 
متلازمان وغايتهما واحدة في النهاية وهي التلاشي. 

اثتقاد (كانط) في خلطه غير المعقول مع كل ما هو غير قابل للتخيل. 


الباب التاسع عشر: حدود التاريخ وألمغرافيا 


انتقاد علماء النفس والتاريخ في اعتبارهم التمائل التام بين الأقدمين والمعاصرين من 
حسث دوافعهم واهتماماتهم. 
توجد في تاريخ العام تغيرات كارثية كبري (كاختفاء قارة الأتلنئيد حلال طوفان نوح 


ا( وتغبرات أخرى مستمرة لا يشعر بها. 
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٭ - كل شى ظاهر هو بالضرورة رمز حقيقة علبا. 
- يوئر الإنسان نفسيا على الحيط الكوني أكثر من تأثيره عليه جسيا. 
# - للوقائع التاريية والمواقع الجغرافية قيم رمرية. 
# - أول الخواجر الرمنية التي تمنع المؤرخين من معرفة حضارات الأقدمين يقع في القرن السادس 
قبل ميلاد المسيح اقلا والحاجز الثاني يقع قبله بأزيد من ثلاثة آلاف سنة أي عند بداية 
الحقبة الرابعة الأحيرة من الدورة الزمنية الكرى للبشرية الراهنةء والحاجز الثالث وقع في 
عهد طوفان نوح اسیا 


جغرافية العام تغيرت باستمرار تغبرا لا يكن أن يتصوره الجغرافيون الحدثون. 

احطاء التفاسير العقلانية لما ذكره الجخرافيون القدامى. 

تصلب العام أمسى تامًا في القرن الثامن عشر. 

الفارق بين جغرافية القدامى وجغرافية الحدثين. والفارق بين العلم التراثي والعلم 
احدیث. 


# - مفهوم العلم يتعلق بوجهة النظر التي تأخذ بعين الاعتبار موضوعهاء وفي نفس الوقت يتعلق 
بالمقدار الذي في ضمنه يمكن إدراك الحقاتق المدركة فيه إدراكا فعليا. 


من ضمن الجغرافيا التراثية معرفة مراكز الفعاليات النوارنية العلويةء وما يعاكسها من 
مراكز الفعاليات الظلمانية السفلية. 


٭ - القيمة الرمزية للأشياء هى التى تعطيها قيمتها العميقة لأنها تحقق تناسبها مع الحقائق العالية. 


التفسير الحقيقي للكائنات والأشخاص التي وصفها القدامى وصفا غريبا. 


الپاب العشرون: من الكرة إلى المكعّب 


التصلب التدرمجي للعالم يمل رمزيا با مرور من الكرة إل المكعب. 


# - " بيضة العام ' ترمز إلى الجموع الكلي للممكنات التي ستتطور خلال دورة للتجلي. 
# - الحنين الفردي هو النظبر الصغير ل بيضة العام في مستوي العام الكبير. 

# - لا تكون الدورة الزمنية منغلقة أبذا لأنٌ ذلك يستلزم تكرارا مستحيلا. 

- الدلالة الرمزية لتربيع الدائرة. 


304 


- # - الكرة هي الشكل الأول الأصلي وترمز إلى ' بيضة العام وإلى 'الروح ' وإلى الجوهر المجردء وإلى 
المبدا الفاعل المذكرء وإلى بداية الدور في عام اللطافة. 

# - المكعب هو الشكل الأكثر تخصيصا ويرمز إلى التراب الأرضيء»وإلى الثبوت وإلى الكثافة؛ وإلى 
نهاية الدورء وإلى الجوهر المقيد المؤنث. 

# - الكرة ترمز إلى الجنة الأرضية في بداية الدورة البشرية» والمكعب يرمز إلى أورشليم السماوية في 
نهاية الدورة» وهما وجهان لنفس نقطة التو قف الفاصلة بين دورة تنتهي بقيام الساعة ودورة 
تالية تظهر فيها بشرية آخرى. 


الباب الواحد والعشرون: قاہپل وهابيل 
- شيوع الإحصائيات والتدخلات الإدارية لتحقيق التماثل المطرد لجميع الأفراد. 

# - الفلاحة ثم تربية الأنعام هما الوظيفتان الا ساسيتان للبشر في عمارة الأرض.› ومنهما نشأت 
بالتتالي الشحوب الحضرية والشعوب الرحل» ولكل منهما دستوره الخاص. 

# - بتطور الدورة الزمنية الزمان يستهلك المكان» والحضريون يمتصون الرحل» ويزداد تصلب 
العالم» وبالاقتراب من نهاية الدورة ينتهي قابيل من قتل هابيل. 
- علكة الحضريين النبات والمعدن» ومملكة الرحل الأنعام. 
- الانحراف يقود الحضريون إلى التصلب المادي» ويقود الرحل إلى التحلل النفساني. 

# - أعمال الحضريين في الزمن وله القبض والسمع»ء وأعمال الرحل في اكان وله البسط والبصرء 
والاثنان متکاملان بالتبادل الحرکي» وئي کل شئ قبض وبط. 
- التبادلات بين الشعوب تتم في مجالات ثلاثة: روحية وعقلية ومادية. 

# - لکل رمز معني مزدوج يکن تطبيقه في مستويات ختلفة. 

# - لكل فن أصل رمزي وشعائري مقدس. 

# - جمقتضى قانون المقاصّة تندرج كل الاختلالات المحزئية المشكلة نجلي الظهور في التوازن الكلي. 
- # - الحركة عبارة عن اختلالات متتالية للتوازنء لكن مجموعها يشكل التوازن النسى 

الملائم لدستور الظهور أو الحدوث إي للوجود الحادث نفسه. 
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الباب الثاني والعشرون: مدلول صئاعة ألمعادن 
- الفنون والحرف المعدنية كانت ختصة بالحضريين. والمسار المابط نحو التصلب ابعدا 
باستعمال الخشب ثم الحجارة وأخيرا المعادن ليبلغ أوجه في الصناعة الحديئة. 
- للعدانة مظهر شري مدنس سفلي» ومظهر خيري مقدس علوي. 
- علاقة المعادن بالكواكب العلوية وبالنار الدياسية السفلية. 
- العادن كواكب العام السفلي» وعلاقتها بالقوى السفلية اللطيفةء وبالتار الديماسيةء 
وبا لحدادين» و بالسحرء وب حراس الكنوز الخفية . 
- مساهمة الصناعة الحديثة في التوجه نحو التلاشي بسبب فتحها للشقوق السفلية في 
العام التي تلج منها فعاليات ظلمانية شريرة. 
- خطر 'النفسانية الكونية على صلابة العالم. 
- الرمزية المعدنية والشعائر الفدسة. 
# - القوي الطبيعية مظاهر خارجية لقوي خفية لطيفغة من طراز غير حسي. 


الباب الثالث وألعشرون: الزمان المتحول إلى مكان 

# - تلف نوعية الزمن في كل لحظة بحكم الأوضاع الدورية جلى الظهور. 
- في الأطوار الأخيرة من الدورة بتفاقم تسارع الزمان ويتقلص المكان. 

# - الوت هو آخر من يموت ونهاية الدورة لا زمانية. 
- بتسارع الزمان يتقلص إلى أن يخترل في آن فرد بقيام الساعةء ويتحول الزمان إلى مكان» 

ویتم انتقام هابیل من قاتله قابیل. 

- انتقاد تصور الرمان كبعد رابع للمكان بأبعاده الثلائة. 
- اختفاء مركز العام حلال مسار الدورة الزمنيةء ومعنى نهاية العام 

٭ - هبوط آدم من الجحنة الأولى يرمز إلى السير الدوري من الجوهر المطلق للوجود إلى جوهره المقيد. 
ومن مركز العام إلى حيطهء ومن الباطن إلى الظاهرء ومن الوحدة إلى الكثرة. 

# - الفردوس في عليين مركز العام بعيد في قربه» باطن في ظهوره» وهو مقام الحياة الأزلية الذي 
يتحقق فيه الإنسان معني الخلود ويشهد احق ببصر العين الثالثة . 
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لباب ارايع والعشرون نحو التلاشي 

نقطة صلابة العام العظمي تم تجاوزها وما بقي إلا التوجّه الممسارع نحو التحلسل 
والتلاشي. 

- الفيزياء الحديدة تاهت في الرياضيات مبتحدة عن الواقع الذي تزعم آنها تفسره. 

- في نهاية الدورة تتبلور عناصرها الإيجابية لتصعد إلى عليين وتسقط عناصرها السالبة في 
أسفل سافلين. 

- انتقاد السلفيين الحدئين الذين يظنون إمكانية التوافق بين العلم الظاهري الحديث 
والعلم التراثي العرفاني الأصيل. 

- بعد أن آغلقت الادية الأبواب العلوية للعام لم يبق سوى انفتاح شقوقه السفلية التي 
تلج منها العناصر الظلمانية المدمّرة التي ستمهد الطريق إلى الروحانية الشيطانية 
المعكوسة . 


الباب الخامس والعشرون: تصدعات السور الكبر 
- كلما استمر المبوط الدوري» كلما اتسعت تصدعات السور الحبط الحافظ للعال من 
الفعاليات اللطيفة الشريرة السفلية المشار إليها بيأجوج ومأجوج. 
- ترميم تلك التصدعات كانت بسيرة في السابق نسبياء أما الآن فقد أمسى ذلك شيه 
متعدذر. 


٭# - اليدان النتفسانى السفلى هو ميدان النفوس الشريرة والشيطانية. 


الاب السادس والعشرون: الشمانية والسحر 

# - العلوم الظاهرية الحديئة هي عموما حثالات للعلوم التراثبة الأصيلة. 
- نبش آثار الحضارات الغابرة بمكن أن يطلق سراح فعاليات سفلية لطيفة خطيرة. 
- النظرة الظاهرية تعتقد وجود أشياء جسمانية فقط بدون حياة. 

# - لا يكن وجود آي شئ غير حي حياة تناسب مرتبته الوجودية. 
- انتقاد العلمويين وعلماء السلاليات والقائلين بنظرية النشوء والارتقاء. 
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# - العا الحسماني لا يقوم بسك > وهو ناشع من العام الاطف. وبوأسطثه بر تبط جلى الظهور 
ا لمتعالي عن الأشكال» ثم بالغيب الباطن. حيث يوجد البدا الأصلي لكل المراتب الوجودية. 


' الإحيائية ' تعبير عن 'النفسانية الكونية . 


# - من أفدح الأخحطاء الحديثة عدم التمييز بين ما هو روحاني وما هو نقساني. 


س 


انتقاد علماء السلاليات في عدم التمييز بين الأصيل السامي والمنحط المشره. 


الإحيائية 'تهتم با لجانب الكوسمولوجي والنفساني. 


تعريف 'الشمانية و 'التميمية و 'الطوطمية . 
علاقة " الشمانية "ب الذآبة ' والتمييز بينها وبين ' عبادة الشيطان . 
علاقة السحر ب 'الشمانية وآمثالماء وحطره على العام. 


الاب السابح والعشرون: ترسہأت نفسانية 


الكينونة النفسانية التي يخلغها في الدنيا الشخص الذي يموت» واخطار استخدامها. 
اخطار غلفات بعض الحضارات الغابرة ويعض العلوم التراثية عند تحريفها. 

بيان خطا الأرواحية وخطرها. 

أهمية " الحغرافيا الباطتية ' لمعرفة مراكز الفعاليات النوارنية الخيرية وما يعاكسها من 
مراكز الفعاليات الظلمانية الشريرة عبر أنحاء العال. 

اخطار التصرف الشيطاني بالترسبات النفسانية. 

سر التحقق العرفاني الروحاني لا يوصف ويتعذر تبليغه. 


الباب الثامن والعشرون: مراحل العمل ضا الترأث ألروحي 


u 


u 


كل الفعاليات من أي نوع كان لا تنتصرف في العام إلا بواسطة البشر. 

العمل الأساسي لتدمير التراث الروحي هو تحريف الذهنية العامة. 

خحلاصة للأبواب السابقة من الكتاب: موجز للمراحل التي تمت ضد التراث الروحي 
بهدف التخريب النهائي. 
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الاب التاسع والعشرون: احراف وانتكاس 
- التمييز بين الانحراف والانتكاس» ومظاهر الانتكاس في العصر الراهن. 
- سبب وقوع الانتكاس والقلب في آخر الزمان. 
- التقويم الكلي في اللحظة القصوى من الدورةء والإعادة عند قيام الساعة. 


الباب الثلاثون: تنكيس الرموز 
لہس للرمزية نسقية منحصرة في حدود ضيقة. 
# = قد پکون لنفس الرمز مدلولان متعاکسان» لکن لاہذ من وجود مستوى أعلى يتكامل فيه 
المظهرانء ثم مستوى مبدئي يرجع فيه الاثنان إلى مبدئهما المشترك الواحد. 
- # - الازدواجية الوجودية تكامل لا تضاد. ولا وجود لتضاد لا يمكن إرجاعه إلى مبدا 
وأحل. 
- الأخطاء في فهم الرموزء وأخطار تنكيسها وقلب مدلولاتها. 
- فعالية الرموز ترجع بالخصوص إلى نة وقصد واضعها. 
- كيف يستغل أعداء التربية الروحية تحريف الرموز. 


الباب الواحد والللاثون: تراث وسلفية حدثة 
- تزييف اللغة ودلالات كلمات مثل: تراث مبادئ. 
- الإ يجاءات المسلطة على الذهنية الحديثة. 
- أخطاء السلفية الحدثة والمخاطر والنقائص التي يتعرضون ها. 
- انتقاد مؤر حي الأديان الحدثين. 
- كيفيات إبطال التصذي للحدالة. 
# - لا ينبغي تأييد أي طرف من الأطراف المتصارعة طاهريا في العام ا لمعاصر. 


الباب الثاني والثلائون: الروحانية الحدثة 
- الصراعات بين ختلف تجمعات الروحانية الحدثة. 
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- أخطاء وأخطار الروحائية الحدئة وعلاقاتها بالعلم احديث. 
. أخطاء واخطار علم ما وراء النفس الحديث» و وسطاء الأرواحية“ 


الباب الثالث والثلاثون: الحدسية المعاصرة 
- حدسية برجسون وفلسفة وليام جايس تشتركان مع الروحانية الحدثة في التوجه نر ما" 
تحت الونساني ۽ وتساهمان في العمل ضذ التراث الروحي وفي فتح الشقوق السفلية 
الظلمانية للعان. 
- انتقاد فلسفة برجسون المثيرة للسخرية خصوصا في تمييزه بين ما سماه الدين 
الستاتيكي و 'الدين الديناميكي ۽ وإعجابه بأسو! ما في المستيسيزم. 
- انتقاد مفاهيم برجسون للعلاقات بين الدين والسحر والعلم. 


الباب الرابع والثلاثون: اضرار التحليل النفساني 
. التحليل النفساني الحديث في غاية ا خطورة سواء على الذين يخضعون له أو الممارسون 
له وهو يساهم في تسرب أخبث الفعاليات الشيطانة داخل النفس وداخل العام لأئه 
بفتح الشقوق السفليةء وأصل تاقينه الأول شيطاني. 
- الفاهيم الخاطئة لليوغا وأخطار التطبيق المنحرف للرياضات النفسية. 


الباب الخامس والثلاثون: اخلط بين النفساني والروحاني 
- من الأ خحطاء المديثة عدم التمييز بين الروح والنفس وما ينتمي إليهما. 
. مو القدّرات النفسية يكون خطيرا إذا كان مقصودا فى حد ذاته. 
- خاطر مارسة اليوغا خارج إطارها الصحيح. 
- علم التفس الحديث ختزل الروحاني في النفساني» والروحانية الحدثة والأرواحية 
تتوهم بان ما هو نفساني هو روحاني. 
- أخطاء الذين لا قصد هم سوى خوارق العادات. 
- تعريف الوعي الكوني 'والتحذير من التلاشي فيه لعلاقاته مع ولاية الشيطان. 
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اباب السادس والثلائون: التربية الباطنية المزيفة 


. 


الفرق بين ' ضدية التربية و التربية المزيفة » وأحطارهما. 

كيفية عمل ضدية التربية في اجتمع. 

ميزات كل من التربية الروحية الأصيلة والتربية الزائفة. 

وسائل التربية الزاثفة وتسخرها في خدمة ضدية التربية . 

مماذج من مدارس التربية الزائفة الحديشة في الغرب: الثيوصوفيست,» الإخفائية» 
منظمات ' وردة الصليب ٠‏ والحفل الأبيض الكبير» التراث المصري القديم. 

مهارة التدجيل الشيطاني جعل الحق في خدمة الباطل. 


لباب اسا والثلانون: : داع التبؤات 


الفرق بين التنبؤات والتكهنات. 

امصادر المختلفة للتكهلات» وأ لخطاً في تأويلها. 

أ حطار التكهنات ودورها في التخريب. 

التاريخ المعاصر 'الرسمي مختلف عن التاريخ الحقيقي الصحيح. 

التنبؤات العابثة المتعلقة بالهرم الكبير في مصر والتي تريد أن تبعل منه صرحا بهوديا 
مسيحياء وعلاقتها ب 'التربية الروحية الزاثفة . 


الباب الثامن والئلاثون: من ضدية التراث الروحي إلى عكسية التراث الروحي 


الفرق بين ضذية التراث وعكسيته. 


# - عندما يبدو أن الكل قد ضاع محصل النجاة للكل. 


البروز الخارجي لحكسية التربية الروحيةء وقرب وقوعه. 

أصل عكسية التربية الروحية موغل في القِدم وينتهي بأآهله إلى الولاية الشيطانية. 
مراكز 'عكسية التربية في صراع مع بعضها البعض لإثارة المزيد من التخريب. 
الكل مسخر في تحقيق التدبير الرباني في امجال الإنساني» طوعا آو كرها. 


# - محصتلة الاختلالات الجزئية تساهم في الانسجام الكلي العام. 
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- نهاية آهل ' عكسية التربية في الطريق المسدود أو في السقوط في الظلمات إلى أجل غير 
یلد وانتصارها الذي هو أخطر من جيع القدرات م فت عاير. 


الباب التاسع والثلاثون: الحاكاة الكبرى أو الروحائية الزائفة 
- عكسية التراث الروحي تتمشل في هيمنة الروحانية المعكوسة. 
- لا وجود لتناظر بين الروحائية المعكوسة والروحانية الأصيلة. 
- خطأً المانويين القائلين بوجود مبدأين متناقضين. 
# - من الروحانية المزورة اعتبأار روحاني ما هو نفساني» ومنه ينجر خطر الانبهار بالظواهر 
ارقة. 
 -‏ عكسية التربية ستتجسد في منظمة ظاهرية يتمحور حوها تجمع يترأسه حاتم أولياء 
الشيطان الأكير المسيخ الدجال. 
- ميزات عهد الدجال: انعكاس كل القيم الموجبة إلى قيم سالبة. 
- مقام الدجال في مركز أسفل الموة الجهنمية. 


الباب الأربعون: نهاية العام 
# - توجد نهايات للعالم تبعا لدوراته الزمنية المندرجة في بعضها البعض. 
# - نهاية الدورة الراهنة هي نهاية دورة تامة كبري» لكنها ليست نهاية العام الأرضي نفقسه»؛ بل 
بداية للدورة القادمة. 
# - يقع 'العهد الذهي ' لكل دورة في بدايتها وهو الوضع الأصلي القطري الأول . 
- سيزعم الدجال آله فق العهد الذهي الحديد بتزييفه لفهوم السلطة المقدسة. 
- الممثلون لحكسية التربية الروحية يخدعون العام عن وعي عندما يشيعون قيه الأفكار 
الباطلة. 
# - الشخص الأكثر انخداعا للوهم هو الدجال ثم عملازهء وأصل وهمهم هو خط الثنوية. 
- المظهر الزدوج 'الخيري ' و ' الشري ' لسيرورة العام ولنهايته. 
# - التقويم النهائي يبعث كل الأشياء من جديد في وضعها الفطري الأصلي. 
# - وجهة النظر الشرية جزئية بينما وجهة النظر الخيرية كلية. 
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# - لا شر إلا في التفييد الذي بضع له بالضرورة كل وجود حادث. 
# - ليس للتقييد في ذاته إلا وجود سالب حض. 

# - المظهر الشري ملازم لتوهم الانفصالية عن الحق تعاللىء وهي زاثلة لا حالة. 
# - المظهر الخيري هو الذي يسود في النهاية ويشبت. 
# - ما من ضدية إلا وهي تنتمي إلى جال محدود. 
# - نهاية عا ما هي إلا نهاية وهم. 
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الكتب التي ألفها المؤلف الشيخ عبد الواحد يجبى 


«(Orient et Occident (1924 الشرق والغرب‎ 

" La Crise de monde moderne (1927) آزمة العالم انٺحدى‎ 

Autorité spirituelle et pouvoir temporel السلطة الروحية والحكم الزمني‎ 
"(1929 

Le Théosophisme , histoire d' une pseud0 - اللبوصوفيزم قصة ديانة مزيفة‎ 
. religion (1921) 

زيغ الأرواحية (استحضار الأرواح) '(1923) L'erreur Spirite‏ ' 

“(Le Roi du monde (1927 lali ملك‎ 

' L' Esoterisme de Dante (1925) باطنية دان‎ 

L' homme et son derenir selon |e İۃiıيفll الإنسان ورته وفق تعاليم‎ 
؛‎ (Védanta (1925 

“Le symbolisme de la croix (1931) رمزية الصليب‎ 

ساط (أشكال) تراثية وادوار كونية ' Formes traditionnelles et cycles‏ 


. cosmiques 
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